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BORDAR UN TEMA TAN GENERAL COMO EL DE LA «PAZ» en ط  religión y el pensamiento 
islámieo para mí es un reto que me ha interesado sobremanera, puesto que este 
tipo de reflexiones obliga al experto interesado a reestrueturar y replantearse 
sus propios conoeimientos y eonvieeiones y a profundizar y ampliar sus perspeetivas.
Cualquier metodología de trabajo que busque profundizar en los eoneeptos funda- 
mentales del islam está obligada a un acercamiento en primer lugar a la base del citado 
pensamiento: el Corán y los fundamentos de la religión, haciéndose necesario ؛pálmente 
explicar el pensamiento generado en los primeros tiempos en que se fue desabollando 
el germen de la religión y la sociedad islámica. Estas primeras normas religiosas y 
sociales son las que luego acabarán consolidándose como asumidas por todos. Be este 
modo comenzaremos por analizar la guerra y la paz en el Corán.
ل• La idea de «paz» en  los orígenes del islam
Llama la atención al curioso o interesado no musulmán hasta qué punto la guerra, 
en una amplia ¥ariedad de facetas (desde escaramuzas contra las caravanas a auténticos 
ataques en formaciones cerradas), está tan presente y es consustancial a los primeros 
tiempos del islam. Esto que puede parecer una afirmación quizás muy radical necesita 
varias alaraciones y matizaciones.
Llevo impartiendo ya la asi^atura de islamología en Filología Árabe en la Uni- 
versidad de Alicante y cada año, cuando tengo que explicar los orígenes del islam, tan 
lejanos a los del cristianismo, me veo obligado a hacer una serie de com pasiones y de 
reflexiones para que el alumnado entienda adecuadamente estas circunstancias políticas 
y sociales en las que surge el islam.
El islam, al igual que el cristianismo, surge como un credo universalista, que 
desde sus mismos orígenes busca romper las barraras de la tribu; del derecho y ط
ل, Francisco F ran co  Sánchez (San Salvador de Cantamuda, Palencia, 1962) és catedràtic d’Estudis Àrabs i 
Islàmics ala Universitat d’Alacant. Entre les seves obres destaquen: MuhammadaLÀJtfra;elmédicoysuépoca (Alacant, 
1990); Vías y defensas andalusíes en la Mancha (Alacant, 1995); Rúbifa-S islámicas: bibliografia actualizada
(Alacant, 1997).
Aquest treball és £et en el marc del projecte Digicotracam (Programa Prometeo per a Grups de Recerca 
d’Excel·lència, Generalitat ¥alenciana [ReL: Prometeo 2009-042], al si del projecte IVITRA, de la Universitat d’Alacant.
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*asaiablya /  ¿uUp tribal, ofreciéndose tanto cristianismo como islam como dos nuevas 
sociedades en las que la religión globaliza la realidad de las personas y marca unas 
nuevas normas morales y sociales. La religión está llamada a crear una ecclesia y una 
umma como nuevos colectivos humanos cuya pertenencia sólo queda enmarcada por la 
creencia sincera en la nueva fe y lo que ello supone. Cualquier ser humano, sin dis­
tinción de lengua, adscripción social o económica, raza o cualquier otra diferenciación 
geográfica está llamado a integrarse en la nueva colectividad.
Pero el cristianismo de los primeros tiempos surge en un imperio romano politeísta 
y pagano, por el cual se extiende como una nueva ideología, primero entre los judíos, 
luego entre griegos y romanos, en especial entre los estratos más bajos de la sociedad. A 
ellos les otorga una nueva esperanza de vida, un horizonte del más allá más bonancible 
y una pertenencia a una colectividad multirracial en la que los valores de caridad y 
solidaridad ayudan a sobrellevar mejor la dura vida cotidiana. La máxima evangélica 
que transmite el Evangelio de San Mateo en que Jesús responde a la pregunta de los 
enviados de los fariseos sobre la licitud del pago de impuestos al imperio romano, con 
la famosa sentencia de «Dad al César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios» 
(Mateo, 22, 17-21), ha quedado como la máxima en la que la Iglesia católica fundamentó 
una consciente y deseada separación entre lo temporal (enunciado como la realidad de 
lo mundanal, político, civil, económico o militar) y el mundo de lo espiritual, entendido 
como lo personal (el mundo de las creencias religiosas, de la inmanencia, del culto y 
de los ritos del individuo). Esta separación entre lo terrenal y lo espiritual ha quedado 
como consustancial al cristianismo, por más que la historia bien pronto vino a cambiar 
esto, en especial con la tolerancia y conversión posterior al cristianismo del emperador 
Constantino,2 paso previo a la conversión del cristianismo en religión oficial del Imperio, 
paso que diera Teodosio en el 380 con el Edicto de Tesalónica.3 Esto hizo del imperio 
romano un imperio cristiano y convirtió al cristianismo en una religión de estado. Igual­
mente, desde la Edad Media se ha venido significando esto con la doble cabeza de los 
cristianos, el doblete Papa y Emperador, como representantes máximos de lo espiritual 
y temporal, respectivamente.
2. La política religiosa de Constantino se volvió más favorable a los cristianos entre los años 320-328. El 25 
de julio de 336, Eusebio de Cesárea, historiador de la Iglesia y obispo cortesano, pronunció en Constantinopla ante el 
emperador, con ocasión de celebrar la fiesta conmemorativa del 30 aniversario de su subida al trono, un panegírico que fue 
de gran importancia, pues en él Eusebio desarrolla toda una teología cristiana del poder imperial, que es una apropiación 
de las ideas de la filosofía helenística de la realeza. Eusebio refunde aquí ideas de origen muy variado —teología solar, 
neoplatonismo, teología cristiana sobre el monoteísmo, etc.—, para fundamentar el poder absoluto del emperador. El 
significado histórico de esta obra es enorme, porque refleja el desarrollo de un nuevo sincretismo entre filosofía pagana y 
teología cristiana, y prestó las bases para el desarrollo del cesaropapismo bizantino y de la Europa medieval. José María 
B lázquez Martínez, «El cristianismo, religión oficial», Historia 16, XXI (Madrid, 1997), pp. 56-65, y también en J. Ma. 
B lAzquez, El Mediterráneo y  España en la antigüedad. Historia, religión y  arte, Cátedra, Madrid, 2003, pp. 640-653.
3.. La legislación de Teodosio contra herejes y paganos fue el último eslabón de una cadena que comenzó con 
la política iniciada por Constantino y por la ideología del cesaro-papismo iniciada por Eusebio de Cesárea y terminó 
integrando totalmente la Iglesia y el imperio. Las disposiciones de Teodosio tenían ya precedentes en lo legislado por 
los emperadores cristianos del siglo IV, pero él las afianzó. La época en la que los apologistas cristianos defendieron la 
absoluta libertad de cultos y la separación de la Iglesia y el Estado había pasado. Ibidem.
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Desde los inicios, el profeta Mahoma / دتحم prediea un islam al que pueden ¥erse 
algunos paralelismos con el judaismo, pero también con el estatus de la religión en el 
imperio romano, en el cual estaban indisolublemente unidos la religión y el estado, y 
el emperador desempeñaba la máxima representación religiosa.
Surge el islam como una reli^ón totalizadora de la realidad de las personas. Como 
una religión, una doctrina, una moral, pero también como un modo de vida, con un de- 
recho y un pensamiento colectivo totalizador de la experiencia humana. De este modo, 
en el islam clásico o tradicional no existe una separación entre lo civil, lo político, lo 
económico, lo militar o lo público y lo religioso. Hay un Rapamiento, una superposi- 
ción de estas realidades, porque todas ellas son ámbitos de la vida de las personas que 
conciernen a la colectividad de los creyentes, a la umma. Esto se explica si echamos 
una mirada a los orígenes del islam.
En los albores de la predicación del profeta, no sólo es ignorado el islam por sus 
convecinos, sino que, cuando ven que los hijos de las mejores familias van conviniéndose 
a la nueva fe, los dirigentes de La Meca inician una dura represión, que proporcionará 
los primeros mártires al islam. ?٠٢ tanto, la nueva fe surge en un entorno de ineom- 
prensión y a^*es؛v؛dad, y por ello se entiende que, tras una larga etapa de resistencia 
solidaria y pasiva en La Meca, cuando la situación se hace insostenible para los nuevos 
creyentes, estos se va^an allí donde están dispuestos a acogerles amigablemente: a 
Yatiib / بمم, luego denominada MadTnat an-Nabi, la «ciudad del profeta»,* a unos 
339 km al NE del oasis de احم Meca. Es la Hégira / أءمش  «extrañamiento». No se trata 
de un inicio, ni de un comienzo. Más bien, un gozne en el decurso histórico sobre el 
que va a girar la realidad de los musulmanes de modo sustancial. De un período de 
represión, de forzada calma, en que las revelaciones que recibe Mahoma son de carácter 
espiritual, en las que se va definiendo cuál es el carácter y los conceptos fundamentales 
de la nueva fe, se va a pasar a una nueva etapa, la mediní (o medinesa), en la que los 
musulmanes, libres de las ataduras sociales, se van a definir como una umma o nueva 
comunidad religiosa supratribal, integradora de todos los creyentes, sea cual fuera su 
origen religioso o tribal. En Medina se definirán los rasgos esenciales de la nueva 
religión y se pondrán los fundamentos de un nuevo derecho para una nueva sociedad. 
Porque esa nueva religión, el islam, se define como una nueva sociedad, que requiere 
y estructura un nuevo estado.
En Medina el Profeta ya no actúa únicamente como hombre de religión, sino 
esencialmente como hombre de estado y muchas de las revelaciones o aleyas del Corán 
que allí recibe se relacionan con esta faceta. Como tal, se ocupa de crear un germen 
de derecho, sentenciando ante situaciones de la vida cotidiana a los medineses, fueran 
musulmanes o no. Así, la propia vida del profeta se convierte en modelo de moral y de 
comportamiento para los fieles, pasando de este modo los hadices (tradiciones sobre la 
vida de Mahoma) a convertirse en fuente del futuro derecho musulmán.
4. Las denominaciones toponímicas con que se conoce a la antigua Yatiib/ v  P- son: MadTnat an-Nabl (Ciudad 
del Profeta), Madína Rasül Alláh (Ciudad del Enviado de Dios) o Ál-Madínat al-Munawwara (la Ciudad Luminosa).
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En Medina, Mahoma va constituyendo poco a poco una sociedad, actúa como hombre 
religioso, reconocido por todos como cabeza de la nueva comunidad de fieles, pero actúa 
también como hombre de estado, como jefe político y militar de la nueva sociedad. De 
este modo, la comunidad perseguida tiene que plantearse su futuro, y Mahoma no dudó 
nunca en utilizar la fuerza de las armas en todas sus facetas, desde la presión armada 
hasta la propia guerra, como el lícito modo de defensa de la comunidad. Así, como 
hombre de estado, no duda en contemplar la guerra como un medio lícito de defensa, y 
en una etapa posterior, como un medio lícito de obtener recursos, al asaltar las carava­
nas de los mecanos. Se justificó este proceder como que estas acciones armadas eran el 
único modo que tenían para obtener recursos económicos con los que poder mantener y 
alimentar a la cada vez más numerosa comunidad de los creyentes.
El primer gran reto con el que se enfrentaron los creyentes fue: las batallas de 
Najla; la de los pozos de Badr (año 2 H./624 J.C.), en la cual la tradición afirma que 
los ángeles guiaron a los musulmanes a una gran victoria sobre un ejército mucho mayor 
organizado por los prohombres de La Meca; la batalla de los Mártires de llanura de 
Uhud (3 H./625), al norte de Medina, en la cual la desobediencia de las tropas musul­
manas facilitó la victoria de los de La Meca; o la batalla del Foso (o de la Trinchera, 
6 H./627), en la cual, tras 40 días de asedio a Medina, las tropas mecanas hubieron de 
abandonar, siendo una gran victoria para el islam, etc.
A partir de entonces, de las sucesivas victorias de los musulmanes se crea una 
mística religiosa de exaltación de la fe, acuñándose la creencia de que las victorias (de 
Badr, del Foso, ataques a las caravanas, etc.) son consecuencia del apoyo de Dios a los 
musulmanes cuando combaten con fe, mientras que las derrotas (como la de la llanura 
de Uhud) son la consecuencia de la falta de fe de quienes libraron la batalla por parte de 
los musulmanes.
Por otro lado, desde bastante tiempo antes ya es firme la creencia de que quien 
muere en el combate será un sahid/ «el que da testimonio», un mártir, que será 
recompensado con el acceso directo al paraíso. De este modo, Dios apoya indefecti­
blemente a los musulmanes cuando combaten con fe y se acuña la expresión de «el 
combate f í  sabfl Allah I £  /«en la senda de Dios», para referirse a la idea de
defensa esforzada, combate físico si es necesario, por la religión. La idea del sabfl Allah 
implica una condición activa, y llegado el caso, ofensiva y agresiva, aunque siempre 
dirigida al beneficio y salvaguardia de la comunidad de los musulmanes, y se encuentra 
relacionado intrínsecamente con el yihádl
5. Sobre el yihad en el islam remitimos a los estudios globales de Reuven F irestoine, Jihüd, the origin of 
holy war in Islam, Oxford University Press, Nueva York 1999, X; Ahmad SalabI. Mawsu‘at an-napn wa-l-faadürat al- 
Islümiya. 7. Al-Yihád wa-l-nayn al~easkarTyatfi t-tajkir al-lslamX, El Cairo, ed. Maktabat an-Nahhat al-Misiiya, vol. 7, 
1 9 7 4 2; Edgar Weber y Georges Reynaud, Croisade d ’hier, Djihad d’aujourd’hui. Théorie et pratique de la violence dans les 
rapports entre VOccident chrétien et VOrient musulmán, Les Éditions du Cerf, París, 1989; A. Benremdane, “Al-Yihád y la 
cautividad en los dictámenes jurídicos o fatuas de los alfaquíes musulmanes y de al-WangaiísI, en particular: el caso de 
los musulmanes y de los cristianos de al-Andalus”, La liberazione dei «captivi» tra cristianitá e islam oltre la crociata e 
il Gihad: tolleranza e servizio manitario. Atti del congresso interdisciplinare di studi storici, Roma, 16-19 setiembre 1998, 
Ed. G. Cipollone, Archivio Segreto Vaticano (Collectanea Archivi Vaticani, 46), Ciudad del Vaticano, 2000; Naym ad-Dln
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En esta primera etapa la guerra es de superv؛veneia de los fieles y por ello se 
podría tradueir el coránico término de yihád como «guerra santa» (o más bien «santa 
guerra»), si no fuera porque este referente es indisociable en castellano de otros sig- 
nificados emparentados con la historia del cristianismo, lo cual hace que no sea una 
buena tr^ueción. El concepto de yihadl داهجو «esfuerzo (en defensa de la fe)» está 
indisolublemente unido a esta primera época de penalidades de los musulmanes y por 
ello ha de entenderse como respuesta armada justa y medida ante una a^esión a la 
colectividad de los creyentes.
Así, a partir del 5 H./627 J.C. se da el fin de las acciones defensivas por parte 
de los musulmanes y comienzan sus acciones ofensivas, en especial contra los oasis del 
Norte (Jaybar), ataques que buscaban el control de las rutas caravaneras y que —de 
paso— sirvieron para convertir al islam a muchas de esas tribus antes cristianas. Esta 
nueva etapa es justificada como necesaria para la comunidad de fieles, puesto que dada 
su penuria económica, tales ataques a las caravanas les aseguraban un sustento, primero, 
y el control de unos recursos, después, necesarios para el desarrollo de la comunidad.
Ahora bien, poco después pasará también a significar campaña militar que tiene la 
finalidad de la expansión de la religión y el estado musulmanes por un país enemigo, 
que en el Corán y la tradición se denomina como dar al-harbl«país, territorio, mundo 
de la guerra», en oposición conceptual al dar al-islam, país en el que se ha implantado 
un estado y un gobierno musulmanes.
A la muerte del ?rofeta en el 11 H./6326 los musulmanes prácticamente controlan 
la península Arábiga y durante el período subsidíente (llamado el de los cuatro «califas 
ortodoxos», 11-40 H./632-660), asistimos a la denominada como primera gran expansión 
musulmana, en especial durante el califato de ‘Umar Ibn al-Jattab (13-23 H./634-644) 
en que se conquistan Mesopotamia, Siria y Egipto. Después de un breve paréntesis,
AL-HiNtÀtï, «Al-yihad bayna n-nazanya wa-1-wàqi‘ li-dí ‘ulamá’ al-malikïya bi-Ifrïqiya jilal al-ahadayn al-aglabï wa-1- 
fatiml», Les Cahiers de Tunisie, Túnez, XLVIII/2-3 (Túnez, 1995), pp. 43-71; Rudolph Peters (trad. ingL, notas). Jihad in 
Medioeval and Modera Islam: The chapter on Jijad from Averroes’ legal handbook Bidayat al-Mujtahid and the Treatise 
Koran and fighting by the late Shaykh al-Azhar, Mahmud Shaltut, E. J. Brill, Leiden, 1977, p. 90; Alfred Morabia, 
«Ibn Taymiyya, demier grand théoricien du Gihad médiéval», Bidletin d’Études Orientales, XXX (Damasco, 1978), pp. 
86-100; María A rcas Campoy, «La escatologia de la Guerra Santa», Boletín de la Asociación Española de Orientalistas, 
19 (Madrid, 1993), pp. 167-175. Sobre la evolución del yihád en al-Andalus, en las diversas épocas , ver: Dominique 
Urvoy, «Sur l’évolution de la notion deyihad dans l’Espagne musulmane», Mélanges de la Casa de Velázquez, IX (París, 
1973), pp. 335-371; María Arcas Campoy, «El criterio de Ibn HabTb sobre algunos aspectos del yihád», Homenaje a 
José Ma. Formas Besteiro, Universidad de Granada, vol. II, Granada, 1994, pp. 917-924; Roger Arnaldez, «La guerre 
sainte selon Ibn Hazm de Cordue», Études d ’orientalisme dédiées à la mémoire de Lévi-Provençal, G.-P. Maisonneuve et 
Larose, vol. II, París, 1962, pp. 445-459; Vincent Lagardére, Les almorávides. Le djihad andalou (1106-1143), 1998; 
Soha Abboud Haggar, «Al-úihad según el manuscrito aljamiado de al-TafrV de Ibn al-Galláb», Sharq Al-Andalus. 
Estudios Mudéjares y  Moriscos, 12 (Teruel-Alicante, 1995, 1996), pp. 325-338; Felipe M a íllo  S a lg a d o , «La guerra 
santa según el derecho malikï. Su preceptiva. Su influencia en el derecho de las comunidades cristianas del medioevo 
hispano», Stvdia Histórica. Historia Medieval, 1/2 (Salamanca, 1983), pp. 29-66. Como colofón, ver la visión espiritual 
del precepto que ofrece Míkel de Epalza: «La espiritualidad militarista del Islam medieval. El ribat, los ribates, las 
rábitas y los almonastires de Al-Andalus», Medievalismo, 3 (Madrid, 1993), pp. 5-18.
6. Muere Muhaammad/Mahoma el 13 de rabí4 II del año 11 (8 de julio de 632).
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durante el período del califato omeya (41-132 H./661-750) se produce la segunda gran 
expansión,7 que llevará a los musulmanes desde las fronteras de la India (hacia el 96
H./715) hasta la Península Ibérica (92 H./711). Han transcurrido apenas 90 años desde 
la Hégira del primer núcleo de creyentes musulmanes a Medina.
Las paces político-militares en los principios del estado musulmán
Como hemos indicado anteriormente, en vida del Profeta Mahoma se sucedieron 
una serie de encuentros militares contra los mecanos, las caravanas del norte, y contra 
otros que son considerados enemigos de los musulmanes. Pero también se mencionan 
momentos de tregua y de paz. De este modo a partir del año 6/627 apoyándose en 
revelaciones de carácter muy diferente a las de La Meca, Mahoma se dedica a la orga­
nización del nuevo estado musulmán y a la conquista de La Meca, buscando la alianza 
con las tribus beduinas, tarea en que se ocupará hasta su muerte.
Hay que anotar que, tras la batalla del Foso, el Profeta no ataca directamente a 
los mecanos, sino que busca debilitarlos. Se emprenden acciones contra los oasis del 
norte (Jaybar) para el control de las rutas caravaneras, mientras que con otras tribus se 
firman tratados de sumisión como en el oasis de Nayrán, precedentes de los tratados 
con los no musulmanes que transmitieron los copistas posteriores. Es decir, a partir de 
este momento se fragua el sistema de treguas (o de pactos) que será el que permitirá 
el rápido avance de las conquistas musulmanas.
El año 6/628 Mahoma decide acudir en peregrinación a La Meca. Llegó hasta el 
límite del territorio sagrado, y no avanzó más, evitando el enfrentamiento mediante 
el intercambio de embajadores, que signaron el tratado de paz de Hudayblya. En él los 
musulmanes se comprometen: a renunciar a la peregrinación de ese año por otra que se 
llevará a cabo durante tres días en el año siguiente y a signar una tregua por 10 años. 
Aunque mal acogido por los musulmanes, realmente fue un éxito político, pues logró 
la adhesión de los beduinos y de los qurayiíes mecanos. Éstos trataron a Mahoma de 
igual a igual, con lo que ya le consideran como el jefe político de un pueblo y como 
un jefe de estado.
El año 9/630 casi todo el Hiyaz apoyaba ya a Mahoma. Esta nueva situación política 
es comprendida por los quraysíes, que se ven aislados y enfrente a la nueva potencia. 
Por otro lado, el comercio comienza a decrecer, consecuencia de los continuos ataques 
a sus caravanas y a consecuencia de ello se ven obligados a establecer negociaciones. 
En ellas, los quray§íes buscan salvar lo que se pueda, y especialmente, el papel de La 
Meca como santuario religioso.
7. Ésta se produjo en dos fases, coincidiendo con momentos de relativa paz y desarrollo: una primera con 
Mu،áwiya (41-60 H./661-679-80) y una segunda durante los califatos de ،Abd al-Malik (65-86 H./685-705) y al-Walld
(8 6 -9 6  H ./7 0 5 -7 1 5 ).
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Mahoma rompe la tregua de Hudayblya y se dirige haeia La Meca con cerca de 
10.000 hombres. En este momento se convierte Abü Sufyan y hace aceptar al resto 
de mecanos las condiciones de los musulmanes. Estos buscaban garantías: no sólo de que 
se les permitiría la entrada libre a Mahoma y a sus seguidores, sino que también que se 
respetarían la vida y propiedades a los mecanos no opositores. A consecuencia de esto, 
entra Mahoma en La Meca y —como refiere la tradición— se dirige hacia la Ka‘ba, le 
da siete vueltas, toca la piedra negra y destruye todos sus ídolos (salvo las imágenes de 
la Virgen y Jesús). Manumitió a todos los esclavos mecanos y se produce la ceremonia 
del juramento (o bay'a! ؤ ب م ), lo cual supone el decisivo reconocimiento público de la 
autoridad política de Mahoma, llegándole adhesiones desde toda la península Arábiga.
Cabe concluir que en el tratado de paz de Hudayblya el concepto de paz es sino- 
nimo al de tregua temporal, es decir, que tanto el yihad como la paz se encuentran al 
servicio de las necesidades coyunturales del estado confesional musulmán.
Los conceptos de «٣ ٢ ٠ » y de «paz» en el Corán
Es curioso cómo en el Corán aparece mencionado el yihad en multitud de ocasiones, 
mientras que en pocas se alude o se habla de la paz. Este es uno de los argumentos 
que frecuentemente utilizan las actuales corrientes islamófobas para calificar al islam 
como una religión de guerra, de odio y de muerte, ?ero esto requiere de una serie de 
precisiones semánticas, para ver que no es así:
Si nos fijamos en las formas léxicas esenciales con que se expresan los dos con- 
ceptos básicos en la lengua árabe, encontramos que:
A. La raíz yahadal دهج  «esforzarse»,® en su Ia Forma aparece en el Corán
• como nombre verbal yahdl دؤج  «solemne» (5:53. 6:109, 16:38, 24:53. 35:42)
• y como nombre mase, yuhdl دهج  «esfuerzo» (9:79).
La encontramos sobre todo como forma verbal en su III* Forma, con significación 
básica de «combatir, incitar, insistir, luchar, obligar», en sus
• Formas verbales: perfectivo activo yahadal 8:75 .8:74 .8:72 .3:142 .2:218) نهاه. 
9:16. 9:19. 9:20. 9:88.16:110, 29:6, 29:8, 29:69, 31:15, 49:15): imperfectivo activo 
yuyahidul ع ل ق ل ل ,29:6 .9:81 .9:44 .5:54) اثءمي،دم ); imperativo yahidl 9:41 , ق ئقق) ده اج . 
9:73. 9:86. 22:766:9 ,25:52 ة ),
• nombre verbal yihad! داهج  «lucha, —luchar— esforzadamente —combatir—, 
briosamente, luchar» (9:24. 22:78, 25:52, 60:1)
• y participio activo muyahidl 47:31 .4:95 .4:95 .4:95) د ه ا ن ن ) «quien se esfuerza 
en la ]ucha».
ظ . De igual modo, alude a la guerra explícitamente la otra raíz árabe haraba! 
«saquear», que en su Forma Ia aparece en el Corán sólo en su nombre verbal
8. Hanna E. K assis y  Karl I. K obbervig, Las Concordancias del Corán, Instituto Hispano-Árabe de Cultura, 
Madrid,ل و و ? , pp. 6 4 5 -6 4 6 .
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harbí^Jj>■ «guerra» (2:279. 5:64. 8:57. 47:4) y en su Forma IIIa يمسضه /برأح «eombatir, 
hacer la guerra», aparece su perfectivo activo harabaí^J}^■ (9:107) y su imperfectivo
activo yuháribuí^J>4 (ق ئقق)
Hemos resal{ado gráficamente subrayando el número de las aleyas reveladas en 
Medina. De un total de 47 citas, hay 14 aleyas mecanas, frente a 33 aleyas medinenses 
que se relacionan con ط  guerra.9 De ellas 41 citas tienen que ver con este significado 
del «esfuerzo en la defensa del islam» que supone el yihád y 6 con ه،ءآهو la guerra de 
saqjieo. Curiosamente, todas las que tienen que ver con harbfc-SJ*- «guerra» y harabal 
ب راح  «saquear» son medinenses.
c . La raíz verbal coránica salimaf{^• cuyo significado básico en su Ia Forma es 
el de «estar seguro»,*® aparece en el Corán en sus formas I, II, IV y X, siendo relativa- 
mente abundante su presencia, aunque con significados bien diferentes según el caso. 
En su Forma Ia la hallamos como:
• su participio activo sá lim J ^ j  «en seguridad, sano» (68:43),
• los nombres mase.: salamlfX* «sumisión», que en algunos contextos se entiende 
como «depender», «pertenecer ^tusivamente», «someterse» (4:90. 4:91. 16:28, 
16:87, 39:29)
• 4: 90-91: [hablando de los hipócritas (al-munafiqün), gentes de Medina 
que decían ser musulmanes por conveniencia] «... Si Dios hubiera querido, 
les habría dado poder sobre vosotros y habrían combatido contra vosotros. Si 
se mantienen aparte, si no combaten contra vosotros u os ofrecen someterse 
(as-salam), entonces no tendréis justificación ante Dios contra ellos / Hallaréis 
a otros que desean vivir [pacíficamente] con vosotros y con su propia gente. 
Siempre que se les invita a la apostasía, caen en ella. Si no se mantienen 
aparte, si no os ofrecen someterse (as-salam), si no deponen las armas, apo- 
deraos de ellos y matadles donde déis con ellos. Os hemos dado pleno poder 
sobre ellos».
• y el otro nombre mase, de م لا ن/كسمس , traducible como «paz», pero también como 
«salud, saludo», término que aparece en 42 ocasiones en el Corán (4:94. 5:16.
,15:52 ,15:46 ,14:23 ,13:24 ,11:69 ,11:69 ,ص:11 ,10:25 ,10:10 ,7:46 ,6:127 ,6:54 
.33:44 ,28:55 ,27:59 ,25:75 ,25:63 ,21:69 ,20:47 ,19:33,19:47,19:62 ,19:15 ,16:32
36:58, 37:79, 37:109, 37:120, 37:130, 37:181, 39:73, 43:89, 50:34, 51:25, 51:25, 
56:26, 56:26, 56:91, 59:23. 97:5), aunque en sólo unas cuantas aparece referido 
a la idea de «paz».
9. De todas las suras o capítulos, 93 fueron revelados en La Meca y  21 en Medina, pero el 110, aunque pertenece 
al período de Medina, fue revelado en La Meca, durante la conocida como «peregrinación de la despedida». Ya que los 
capítulos de Medina son, por lo general, más largos, contienen, de hecho, alrededor de una tercera parte del Corán. En 
la última ordenación de la obra se mezclan las revelaciones de La Meca con las recibidas en Medina.
10. H. E. Kassis y  K. I. Kobbervig, Concordancias del Corán, op. cit., pp. 499-500.
FRANCISCO FRANCO SÁNCHEZ
1 6 9
• 5:15-16: «¡Gente de la Escritural (ahí al-Kitab) Nuestro Enviado ha venido 
a vosotros, aclarándoos mucho de los que la Escritura hahíais ocultado y re- 
vocado mucho también. Os ha venido de Dios una Luz, una Escritura clara / 
por medio de la cual Dios dirige a quienes buscan satisfacerle por caminos 
de paz (subul m-salam) y les saca, con Su permiso, de las tinieblas a la luz, 
y les dirige por el recto camino (sirüt al-mustaqTm)».
٠ 6:54: «Cuando vengan a ti los que creen en nuestros signos, di: “Paz sobre 
vosotros!”. ¥uestro señor se ha prescrito la misericordia, de modo que si uno 
de vosotros obra mal por inorancia, pero luego se arrepiente y enmienda ... 
Él es indulgente, misericordioso»
• otro nombre mase, es حممئس /مء  «limpio, puro, sano» (26:89, 37:84)
• y nombre mase. salm/{X* «paz» (8:61. 47:35)
• y nombre común silm/fL* «paz» (2:208)
En su Forma 11* sallamaífX* tiene el significado de «adherirse, pagar, presej^ar, 
saludar, salvar, someterse», apareciendo en el Coráp como:
• Formas verbales: Perfectivo activo sallamal¡^ **/2:233. 8:43): Imperfectivo activo
yusallimuí^H  (4:65. 24:27): imperativo (33:56 .24:61) م ث/أ77حمس/ء
٠ nombre verbal ء ه خ لس /م يم ث  «adhesión, saludo completo, sumisión, adherirse -
plenamente—, someterse —totalmente— » (4:65. 3:22. 33:56)
• participio pasivo musallamafq£~* «pagar» (2:71. 4:92. 4:92) ٠
Para acabar, hemos de apuntar finalmente que en IVa Forma sa lla m a í^  aparece 
en multitud de ocasiones y con formas diversas (en especial la de islümjf£*\ «sumisión, 
conversión al islam» 8 veces, y musliml^r^ «sometido, el que se somete, sumisión, 
sumiso, musulmán», en 42 ocasiones), puesto que su significado es el de «abrazar al 
islam, convertirse al islam, estar sometido, islamizarse, rendirse, ser sumiso, someterse».
De esto último puede inferirse claramente que la sumisión lleva a la paz, y ésta 
sólo se concibe bajo el islam, que por ello significa «sumisión».
Esto entendido en su significado espiritual, pero también en su significación política.
٠٠ Para acabar este apartado, ط  raíz verbal coránica أكخلمهممخلص  que en su Ia 
Forma significa «ser bueno, ser piadoso», en su IVa Forma سهأههأ/حلصأ significa «arreglar 
las diferencias, conseguir un arreglo, imponer la concordia, extender la justicia, imponer 
la paz, mantenerse en paz, obrar bien, poner paz, reconciliarse, ser justo», aparece en 
multitud de ocasiones en el Corán, como extensión del significado de buscar lo justo, 
obrar bien.**
En esta IVa Forma encobrarnos las formas verbales de سإههأ/حقصأ en su for- 
ma de perfectivo activo 6:54 ,6:48 .5:39 .4:146 .4:16 .3:89 .2:182 .2:160) حثصأ/ه ل س أ , 
7:35, 16:119, 21:90, 24:5. 42:40, 47:2): imperfectivo activo yuslüpif^H  (2:224. 4:128. 
4:129■ 10:81, 26:152, 2?47:51 33:71 ,48؛ e imperativo aslihi46:15 , ق ل ,7:142) حلصأ , 
49:9.49:9. 49:101
11. H. E. Kass¡s y ئ  !. Kobbervig, Concordancias del Corán, op. cit., p. 561.
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• Las formas nom؛nales derivadas son el nombre verbal أحمحم ء/حلاصإ «arreglo, con- 
cordia, reconciliación, reforma» (2:220. 2:228. 4:35. 4:114. 7:56, 7:85, 11:88).
• ¥  el participio activo m u s l ih l^ ^  «devoto, quien obra bien, reformador» (2:11.
2:220. 7:170, 11:117, 28:19).
Es otro modo de entender la idea de paz, como concordia, arreglo justo, impuesto 
desde fuera o acordado, pero entendido desde un punto de vista más moral que político.
Al igual que antes, dentro de las aleyas que tienen a l^ n a  relación con la paz, 
hemos subrayado el número de las aleyas que fueron reveladas en Medina. De un total 
de 105 citas, hay 61 aleyas meeanas y 44 aleyas medinenses que se relacionan en 
árabe, aunque sea de modo tangencial, con el campo semántico de la paz. Al revés 
que al hablar de la guerra, se habla ma^ritariamente de salam/{& especialmente en 
el período de La Meca, lo cual interpretamos que se debe a que habría de entenderse el 
término más en el signiheado de «sumisión», emparentándolo con la idea de «islam», 
así como de «saludo», más que con la idea propiamente de «paz». Por el contrario, las 
aleyas que hablan de مسطءه /حلصا como «imponer la paz, mantenerse en paz» vuelven 
a estar rayoritariamente relacionadas con el período medinense, en el cual se establece 
el nuevo estado islámico.
Si atendemos al campo semántico y a su significado en castellano, hallaremos que 
las azoras pueden clasificarse temáticamente del siguiente modo:
Las que tienen que ver con las GUERRAS MUSULMANAS:
• 2:190, 2:191, 2:192, 2:193, 2:194 / 2:150 / 2:216, 2:217, 2:218 / 3:142 / 4:71, 
4:72, 4:73, 4:74, 4:75, 4:76, 4:77, 4:78 / 4:94, 4:95, 4:96 / 5:11 / 8:59, 8:60, 8:61, 
8:62, 8:63, 8:64, 8:65, 8:66 / 8:72, 8:73, 8:74, 8:75 / 9:5, 9:6, 9:7, 9:8, 9:9, 9:10, 
9:11, 9:12, 9:13, 9:14, 9:15, 9:16 / 9:29 / 9:38, 9:39, 9:40, 9:41, 9:42, 9:43, 9:44, 
9:45, 9:46, 9:47, 9:48, 9:49, 9:50, 9:51, 9:52 / 9:81, 9:82, 9:83, 9:84, 9:85, 9:86, 
9:87, 9:88, 9:89, 9:90, 9:91, 9:92, 9:93, 9:94, 9:95, 9:96 / 16:110 / 22:39, 22:40, 
22:41 / 29:6 / 47:4, 47:5, 47:6, 47:7, 47:8, 47:9, 47:10, 47:11 / 47:20, 47:21 / 
47:35, 47:36, 47:37, 47:38 / 48:15, 48:16, 48:17 / 49:15 / 59:1, 59:2, 59:3, 59:4, 
59:5, 59:6, 59:7, 59:8, 59:9, 59:10, 59:11, 59:12, 59:13, 59:14, 59:15, 59:16, 59:17 
/ 61:10, 61:11, 61:12, 61:13
• Llamamiento a la guerra: 8:39
• Méritos del combatiente: 9:120, 9:121
• Deber de combatir 2:243, 2:244, 2:245, 2:246, 2:247, 2:248, 2:249, 2:250, 2:251, 
2:252
• €ombatir a los oprimidos 4:75
• Quienes rehúsan el combate: 9:81, 9:82, 9:83, 9:84, 9:85, 9:86, 9:87, 9:88, 9:89,
9:90, 9:91, 9:92, 9:93, 9:94, 9:95, 9:96
• Botín (anfal, ma ganimtum): 4:94 / 8:69 / 33:27 / pertenece a Dios y a Mahoma 
(8:1) / hay que dar 1/5 a Dios (8:41, 8:42). Destino del quinto (56:6, 56:7, 56:8, 
56:9, 56:10). Se promete el botín (¿de Jaybar?) (48:15, 48:18, 48:19, 48:20)
Las que tienen que ver con la PAZ:
• 6:54 / 7:46 / 8:61 / 10:25 / 11:69 / 13:24 / 15:46 / 19:15 / 19:33 / 19:62 / 59:23
FRANCISCO FRANCO SÁNCHEZ
• No invocar la paz mientras se sea el más fuerte: 47:35: «¡No flaqueéis, pues,
invitando a la paz, ya que seréis vosotros los que ganen! Dios está con vosotros y
no dejará de premiar vuestras obras»
• Si el enemigo se inclina hacia la paz, inclinarse también hacia ella: 8:61
De todas estas citas, queremos resaltar especialmente tanto 8:60, «Así pues, preparad 
contra ellos todas las fuerzas y guarniciones de caballos (;ribat al-jayl) que podáis reunir, 
para desalentar con ello a los enemigos de Dios, que son también enemigos vuestros, y 
a otros aparte de ellos que no conocéis, pero que Dios sí conoce; y cualquier bien que 
gastéis “en la senda de Dios” (fl sabíl Allah) os será devuelto cumplidamente, y no se 
os hará injusticia», como 8:61, «Pero si se inclinan a la paz, inclínate tú también y 
confía en Dios: ¡en verdad, sólo Él todo lo oye, todo lo sabe!» (vide infra la interpreta­
ción de la misma en § 5.2.). Esto ha sido interpretado como que «aún cuando hicieran 
un ofrecimiento de paz con la única intención de engañarte, tal ofrecimiento debe ser 
aceptado, porque los juicios sobre sus intenciones deben basarse sólo en pruebas evi­
dentes». En otras palabras: las simples sospechas no pueden ser excusa para rechazar 
un ofrecimiento de paz.12 La misma idea se expresa en 2:190, «Combatid por Dios 
contra quienes combatan contra vosotros, pero no os excedáis. Dios no ama a quienes 
se exceden», 2:191, «Matadles donde deis con ellos, y expulsadles de donde os hayan 
expulsado...», pero 2:192, «Pero si cesan, Dios es indulgente, misericordioso».
Ambas hablan del uso de la fuerza de las armas con toda su crudeza, cuando sea 
necesario, pero también de conceder la paz a quienes desean someterse a los musulma­
nes, una paz generosa que será el fundamento de los posteriores tratados de conquista, 
sistema que se mostró en extremo eficaz, ya que el año 92 H. se produce la conquista 
de la Península Ibérica.
El gobierno y la idea de soberanía en el islam clásico
Esta cascada de datos diversos extraídos del Corán puede entenderse mejor si 
consideramos que en el nuevo estado musulmán, al igual que ocurría en el imperio 
romano, hay un solapamiento entre la religión y el estado, de modo que la sociedad que 
surge de Medina no es únicamente una umma o comunidad de fieles y de sus vecinos y 
allegados, sino que es el germen de un estado que bien pronto se articula bajo la forma 
de una teocracia, en especial durante el período omeya.
Esto se entenderá mejor si se explica mediante un esquema que viene a ilustrar el 
concepto de soberanía en el estado islámico, una soberanía piramidal (ver el esquema 
anejo al final del artículo, en el Apéndice I): Allah es el <->Jrabb al-‘ülamlnal«señor
del universo» (literalmente: «señor de los dos mundos», el terrenal y el celestial, de los 
cielos y la tierra) y ha querido transmitir su revelación divina, el Corán, mediante el 
arcángel Gabriel a Mahoma/ju¿؛, quien en vida será la cabeza religiosa de la comunidad
12. Interpretación tomada de la n. 67, pág. 244, de la trad. esp . de Abdurrasal P érez  de la trad. inglesa con 
comentarios del Corán de Muhammad A sad, El mensaje del Quran٠ Centro de Documentación y  Publicaciones Islámicas, 
Almodóvar del Río, 2001.
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de creyentes, pero también ط  cabeza política, militar y ^^nistrativa del estado en 
ciernes que se genera en Medina. Como no deja nada indicado acerca de su sucesión 
ةحملاخ/أ ئه ه؛/ ), su sucesor es elegido entre los miembros de su familia por los
creyentes. De este modo, los cuatro primeros califas son parientes del ?rofeta,^ siendo 
ratificados y reconocidos por la comunidad de musulmanes después.
Estos califas, al igual que Maboma, se denominarán califas («suee؟؟res») y des- 
empeñarán una doble jefatura: serán la cabeza en lo temporal (dunyáÑ*), mundano, 
terrenal, y en lo espiritual (dinfüí*) y religioso. Ellos concitarán, por tanto, todos los 
poderes, al igual que los concitaba el emperador romano, aunque siempre teniendo 
en cuenta que eran meros sucesores del «mensajero de Dios», sin más veleidades de 
encumbrarse más allá de ello. El (Califa es mencionado en las fuentes sunníes como 
م ه/أ77أ س  cuando actúa conw) supremo gu؛a espiritual (ةمامإ), mientras que se alu- 
de al mismo como ن اط ظ/حمسأش „ cuando lo hace en calidad de gobernante supremo 
(saltana/iÁstL*). Él concentra todos los poderes en su persona.
El ejercicio del poder lo realiza mediante una «delegación de soberanía» sobre los 
más altos niveles de la administración, mecanismo que se reproduce hacia los niveles 
inferiores. La referida delegación, sea en lo jurídico, administrativo o militar tiene siempre 
un carácter religioso, dado que se fundamenta en la idea de legitimidad religiosa: sólo un 
gobernante legítimo puede nombrar a sus cargos inferiores, y al revés, la le^timidad de 
estos cargos le viene dada por un ^mbramiento por parte de un soberano legítimo. De 
este modo se traslada el gobierno y la soberana hasta la comunidad de los musulmanes 
y de las gentes protegidas «ahí ad-dimma»l&ji\ له أ, cristianos y judíos.
Este ejercicio del poder que va de arriba hacia abajo, a su vez, necesita de un 
«reconocimiento de ط  soberanía», de abajo hacia arriba. Esta circunstancia es esen- 
cial para entender la historia de al-Andalus y del islam clásico sunní en general. Los 
musulmanes expresan este «reconocimiento de soberanía» mediante dos actuaciones: la 
mención explícita del califa en la oración del viernes en la mezquita (esencial, puesto 
que es la oración comunitaria más importante de la semana, a la cual están obligados 
a acudir todos los funcionarios y militares del estado) y mediante el pago puntual de 
los impuestos a que estaba obligado todo musulmán y todo dimml٠ De este modo, faltar 
a cualquiera de estas dos obligaciones comportaba una declaración de rebeldía, una 
rebeldía que no sólo era política, sino esencialmente religiosa, puesto que ponía en 
cuestión la legitimidad del edificio sobre el que se fundaba el ejercicio del gobierno.
De este modo se entiende que el califa siempre actúa en su cualidad de imam y 
de sultán y que todo en la sociedad, política o milicia tiene un carácter religioso más o 
menos evidente. Así, en las guerras de expansión del islam de los primeros tiempos iba 
aparejada la anexión territorial con la extensión de la nueva fe religiosa y el ejercicio 
del poder siempre se presentaba bajo ese carácter religioso.
13. El primer califa, Abü Bakr (11-13/632-634) era el padre de ،Ai§a, por tanto, suegro del Profeta. Le sucede 
‘Umar Ibn al-JattSb (13-23/634-644), quien tenía un parentesco más lejano, mientras que sus sucesores, ‘Utmán Ibn
‘Affln (23-35/644-656) y ‘Al! (35-40/656-660), eran ambos yernos del profeta.
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2 . La evolución  posterior  <اء la  idea  de  «paz» en  el islam
En el islam no se aborda la paz, eomo hecho religioso, de modo sistemátieo. El 
concepto de paz está relacionado y se deduce en gran medida de lo que el islam afir- 
ma sobre la guerca, acerca de la cual sí que existe una abundante literatura.** Para el 
pensamiento religioso del islam clásico sunni la guerra injusta es la guerra expansiva, 
el ataque no motivado por ninguna necesidad concreta. Esto podría parecer paradójico si 
analizamos las primeras expansiones del islam, pero, en realidad, tales guerras estaban 
dentro del ámbito de las «guerras justas». La «guerra justa» es la que ayuda a construir, 
y a defender, una determinada entidad político-social que pueda garantizar en la tierra 
la ejecución de un orden y del designio divino para los hombres. Tal entidad puede 
ser denominada como el estado islámico y sus confines son los del globo, a cuyo más 
lejano rincón de la tierra habitada ha de llevarse ظ  revelación y la ley inspiradas por 
Dios. Ahora bien, en el interior de este estado la ley y la moral prevén la coexistencia 
pacífica de las diferentes etnias, culturas y religiones.
Ante la falta, o a la espera de este utópico estado islámico, la comunidad musul- 
mana, aunque más pequeña y aún no de dimensiones cósmicas, engloba también a los 
no musulmanes y concentra sus esfuerzos de gobierno e islamización sobre el dar al- 
islam, el mundo musulmán, que también es conocido como dar as-salam, el «mundo de 
la paz», que por esencia se contrapone al dar al-harb, el «mundo de la guerra» que es 
como se denomina a los territorios más allá dé las fronteras de los países musulmanes.
Hay que apuntar que en este marco de^ la primera expansión islámica, al califa ؛Umar 
(13-23/634-644) la historiografía musulmana le ha atribuido el haber sido el organizador 
del Imperio.^ Así, respecto a los pueblos vencidos, en el Cprán no existe estipulación 
alguna, por lo que se hizo necesario reeuirir al ejemplo de Mahoma respecto al resto 
de las religiones: Io Los judíos de Medina fueron expulsados o aniquilados, siéndoles 
confiscadas sus tierras. 2o Como consecuencia del ؟ acto con las tribus cristianas y judías 
de los oasis de Jaybar y Nayran se crea la categoría de «protegidos» له أ ةئذلا  Idimmíes. 
3م Posteriormente se distingue entre los paganos (نافك, que deben convertirse), las refe- 
ridas gentes del libro ( له أ ةمذلا، له أ ب اتك لا ) y se crea la categoría de los mayüs (س وحم ).
El califa ،Utman (23-35/644-656) llega a dominar prácticamente el Iraq en el 
2?/648, mediante una conquista desigual. Tomándolo como base, penetra en el Irán, cuya 
anexión completa, no sin problemas, sobre el año 30/651. Pues bien, allí se encontraron 
los musulmanes con cerca de millón y medio de habitantes, mayoritariamente zoroas- 
tríanos persas, pero también sabeos y nestorianos. No eran poblaciones que pudieran 
ser encuadradas entre los musulmanes, pero tampoco pertenecían a la categoría de los 
«protegidos» ةثذلا J*ydimmíes. De este modo, como no se podía ejecutar a una masa tan
14. Biancamaria Scarcia A moretti, «II concetto di “pace” nell’Islam», Islám. Storia e Civiltá, VII/29 (Roma, 
1989), pp. 245-253, y al artículo suyo: Biancamaria Scarcia A moretti, «“Bellum pium et justum”: il jihád», Islám. 
Storia e Civiltá, VI/18 (Roma, 1987), pp. 5-11.
15. Aunque esto sólo sea verdad parcialmente, pues hay que tener en cuenta la animadversión por ؛Utmán de 
los ‘abbSsIes, quienes reescribieron la historia del período en contra suya.
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grande de población pagana, se crea la categoría jurídico-social de mayüsl^y**, siendo 
asimilados a una especie de «gentes del libro» de segundo orden.16 Se les imponen los 
mismos tributos que a los dimmles, a la espera de que fueran convirtiéndose poco a 
poco a la fe del nuevo estado musulmán.
Como se ve, en una dinámica de guerra expansiva, se adopta una solución pa­
cífica, cara a garantizar la estabilidad del nuevo estado musulmán. La matanza de los 
vencidos sólo se practicó contra los ejércitos derrotados, y ello sólo en caso de guerra. 
No interesaba la aniquilación de los habitantes, pues estos eran los futuros tributarios, 
que habían de proporcionar importantes tributos y más adelante sus hijos serían los 
musulmanes del mañana.
3 . El sistem a de los pactos de  conquista: una  paz asim étrica
Se ha aludido anteriormente a que la conquista se vio favorecida por un inteligente 
sistema de pactos o de tratados. Esto se puso en práctica en la misma época del Profeta, 
en que se acuñó un sistema muy eficaz de conquista. Por entonces ya se manifiesta una 
realidad diferente a la del Imperio Romano. En éste, la soberanía o gobierno se ejercía 
sobre los territorios, lo cual obligaba a construir una serie de limes, o barreras de torres 
fortificadas, para frenar las oleadas de los pueblos bárbaros, es decir, se fundaba en el 
control del territorio por las personas y se procuraba delimitar éste aislándolo de los 
agentes extraños o peligrosos lo mejor posible mediante barreras lineales de fortalezas 
para el control de las principales vías de comunicación, desfiladeros y puentes. Por el 
contrario, en las primeras conquistas del islam se producen alianzas con los cabezas 
de las tribus árabes, o con los dirigentes de las comunidades cristianas o judías de los 
oasis. Es decir, la soberanía se ejerce sobre las personas, agrupadas en comunidades 
tribales, en oasis, o en entidades religiosas o administrativas, sin importar la extensión 
de territorio en la que residieran o controlaran estas comunidades.
El mecanismo ya se pone en práctica en la conquista de la Península Arábiga: 
Se ejerce una severísima amenaza militar sobre las tribus, para luego pactar con su 
cabeza legítimo. Se le ofrecen dos tipos de pactos: si se lucha, los combatientes pueden
o no perder la vida, pero es seguro que perderán familia, bienes y serán convertidos 
en esclavos. Si firman el pacto de sumisión con los musulmanes, conservarán libertad, 
familia, hacienda y culto religioso propio, a cambio de dos cosas: reconocimiento del 
estado musulmán como entidad política superior a la que se estará sometido en adelan­
16. E ste  m odo  d e  considerar  e l estatuto  ju ríd ico -soc ia l d e  los  mayüs lo  propuso  M íkel d e  E palza en: «El derecho  
p olítico  m usulm án  y  su  in flu en cia  en  la  form ación  d e  Á lava  (sig los  VHI-Xi)», La formación de Álava. 650 Aniversario 
del Pacto de Arriaga (1332-1982). Congreso de Estudios Históricos, D iputación  Foral, Á lava  1985, pp. 303-313; «Los 
Mayüs («m agos»): U n  hápax  coránico  (XXII, 17), entre  lo  étn ico  y  lo  juríd ico , h asta  su  u tilización  en  a l-A n d alu s» , El 
Corán ayer y hoy. Perspectivas actuales sobre el islam. Estudios en honor al profesor Julio Cortés. M iguel H ernando  de  
Larram endi, Salvador P eña  Martín (coords.), B eren ice , Córdoba 2008, pp. 399-414؛ M íkel d e  E palza y  Joaquín  del 
Valle de Lersundi Mendizábal, «V ascos  y árabes en  e l  s ig lo  viii y en  e l xx: h istoria  e  h istorias» , Hesperia. Culturas del 
Mediterráneo, 6 (M adrid, 2007), pp. 123-153.
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te, y segunda, el pago del impuesto correspondiente a los dimmles. Se conserva como 
ejemplo el Pacto de Jerusalén de 15/636, de época del califa ؛Umar,17 así como el pacto 
de Teodomiro de Orihuela con ،Abd al-Aziz Ibn M^s^, de 94/713.18
El mecanismo de la conquista consistía en llegar los musulmanes con un poderoso 
ejército a las puertas de una capital de provincia y mediante la presión militar convencer 
a su gobernante legítimo de que les convenía más firmar un pacto de paz que presentar 
batalla frente a los musulmanes.1؟ Lo más habitual fue que se firmaran pactos de paz, 
siendo esporádicos los encuentros militares. Este sistema funcionó muy bien en las 
regiones del Próximo Oriente, muy urbanizadas y bien estructuradas provincialmente, 
lo mismo que en la Hispania visigoda.2® No funcionó bien, en cambio, en el Magreb, 
escasamente urbanizado y habitado por tribus beréberes remisas a entrar en pacto con 
los musulmanes, de modo que hubo de realizarse diversas campañas hasta que se pudo 
conquistar definitivamente Cartago en el año 79/6 م8و
Como se ve se utiliza la diplomacia de la fuerza para convencer a los jefes pro- 
vinciales de que la mejor de las soluciones consistía en entrar bajo el pacto con los 
musulmanes. Ahora bien, aunque sobre el papel parecieran generosas las cláusulas 
para con los sometidos, en realidad se trataba de un pacto asimétrico, puesto que bien 
pronto se darían cuenta que el lugar destinado para ellos en el estado islámico no era lo 
cómodo que se podía pensar en un principio, dado que el estatus de los ahí ad-iimma 
era un estatus de ciudadanos protegidos, tolerados, pero lejos de poseer plenos derechos.
De este modo, con el mecanismo que puso en evidencia Míkel de Epalza respecto 
a que el estado islámico no favorecía la consagración de obispos cristianos, bien pronto, 
en una generación, con la desaparición de los obispos (que son los legítimos representan- 
tes de los cristianos como comunidad ante el poder musulmán), no se podían consagrar 
los santos óleos del bautismo en Semana Santa, y sin santos óleos ño hay ni bautismo, 
ni futuros bautizados.21 De este modo, el sistema de pactos, si bien no obligaba a la
17. El modelo jurídico que siguieron los pactos en general fue el del «Pacto de Jerusalén», que reproduce 
A t -T abarI (Tari] ar-rusül wa-l-midük, I, pp. 2405-2406), y  de él lo toma luego Ibn al-AHR, aunque formalmente los 
posteriores son algo más evolucionados.
18. El más conocido de todos los pactos es el de Teodomiro de Orihuela con ‘Abd Al-‘AzTz Ibn Müsá, realizado 
en rayab 94/abril 713, del cual se han conservado cuatro versiones (Al-‘U drT: Tar$i‘al-ajbdr, ed. A. ،A. Al-Ahwlní, pp. 
4-5؛ A í >-DabbT: n° 675; A l-H imyarí: Raw4'. ed. I. ‘Abbas, pp. 62-63. y recientemente ha aparecido otra (también estaba 
incluido en la historia de A r-RázT, conservándose en la Crónica del Moro Rasis, p. 79).
19. Sobre la idea de «pacto» en el Corán y su trascendencia en la historia de Al-Andaius y aún con posterioridad, 
ver Míkel de E palza: «‘Ahd: Muslim /  Mudejar /  Morisco Communities and Spanish - Christian Authorities», Negotiating 
cultures. Bilingual Surrender Treaties in Muslim-Crusader Spain under James the Conqueror, Robert I. Burns; Paul E. 
C hevedden  (eds.), E. J. Brill, Leiden, 1999, pp. 195-212.
20. Ver las consideraciones y el listado de pactos de los que se conserva noticia en Al-Andalus en Pedro 
Chalmeta, Invasión e islamización. La sumisión de Hispania y la formación de al-Andalus, Mapfre, Madrid 1994, 
pp. 213-221.
21. Ver las explicaciones detalladas que hace en Míkel de E palza, «Mozarabs: An emblematic Christian minority 
in islamic al-Andalus», The legacy of Muslim Spain. Edited by Salma Khadra Jayyusi; chief consultant Manuela Marín, 
E. J. Brill, Leiden 1992, pp. 149-170; «Notes de soeiologie religieuse médiévale: La disparition du Christianisme au 
Maghreb et á Al-Andalus», Mélanges ojferts á Mohamed Talbi á ¡,occasion de son 70* anniversaire, Faculté des Lettres de 
La Manouba, vol. II, Túnez 1993, pp. 69-79; «Falta de obispos y conversión al Islam de los cristianos de Al-Andalus», 
Al-Qanfara, XV/2 (Madrid, 1994), pp. 385-400.
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conversión inmediata, sí acababa favoreciendo una islamización de la población en una
o dos generaciones.
4 .  El ribafi sustituto  del yíhádz D e  la  guerra  expansiva  a una 
solidaridad  pacífica  y espiritual
A lo largo del primer siglo del islam hubo una guerra religiosa expansiva, pero, 
al final del siglo I de la Hégira, habiendo llegado al límite de la expansión posible, 
desapareció en la práctica la posibilidad de continuarla. De este modo, bien pronto los 
creyentes tuvieron que dedicarse a consolidar sus fronteras. Esta conquista territorial 
en su sentido primero y estricto es «sagrada», «santa» en cuanto a que se constituyó 
como el medio legítimo para extender y asentar el credo islámico.22
En consecuencia, desde la propia época del profeta Mahoma ya encontramos 
enunciado el principio de la «defensa activa de la religión y de los musulmanes», como 
una idea heredada desde muy antiguo, articulado bajo el concepto de yihad. En esta 
primera época ya presenta unas claras implicaciones religiosas (defensa de la religión 
ante los ataques externos), pero también socio-económicas (defensa de los musulmanes 
y sus posesiones en caso de que sean atacados).
Una abundante literatura piadosa, que se hace remontar al Profeta, exhorta a los 
musulmanes a participar en el yihad, como uno de los preceptos fundamentales del is­
lam.23 Según se afirma en los tratados religiosos el yihad es la cumbre de la perfección
22. Mucho se ha escrito también sobre el yihád, siendo los principales obras de referencia: Análisis desde 
el punto de vista universitario: Alfred M q r a b ia ,  Le gihûd dans l ’islam médiéval. Le «combat sacré» des origines au 
xne. siècle, Albin Michel, Paris, 1993; Nieves Paradela Alonso, «Belicismo y espiritualidad: una caracterización del 
Yihad islámico», Militarium Ordinum Analecta. As ordens de Avis e Santiago na Baixa Idade Média: O Governo de D. 
Jorge, Seminario Internacional de Ordens Militares / Fundaçâo Antonio de Almeida, n° 5, Porto 2001, pp. 653-667; 
como motor militar: ‘Abd ar-Rahmán ZakI, «Murüga،a ñ  tSifj al-‘arabï 1-harbI [Consideración sobre la historia militar 
árabe]», Revista del Instituto de Estudios Islámicos en Madrid, XIV (Madrid, 1967-1968), pp. 166-198 (texto árabe). Otras 
exposiciones religiosas: Suhas Majumdar, Jihad. The Islamic Doctrine of Permanent War, Voice of India, Nueva Delhi, 
2001 (reprint); R. K. P ruth i, Encyclopaedia of Jihad, Nueva Delhi, ed. Anmol Publications Pvt. Ltd., 2002, 5 vols. En 
al-Andalus: Dominique U rvoy, «Sur l’évolution de la notion de ¿ihád dans l’Espagne musulmane», Mélanges de la Casa 
de Velázquez, IX (Madrid, 1973), pp. 335-371; «La exhortación a la guerra santa en Al-Andalus», Djomaa Cheikha, «El 
valor documental del Dïwün de Ibn Al-Abbâr», Ihn al-Abhar. Polític i escriptor àrab valencià (1199-1260), Conselleria 
d’Educació i Ciència de la Generalitat Valenciana, Valencia 1990, pp. 143-181; «Guerra Santa y Gihüd. Imágenes 
cruzadas» en el Aragón andalusí: Ma Jesús Viguera, El Islam en Aragón, Caja de Ahorros de la Inmaculada de Aragón, 
Zaragoza, 1995; Alejandro García Sanjuán, «Frontera, gihâd y legados piadosos en al-Andalus (siglos x-xv)», IIIEstudios 
de frontera. Convivencia, defensa y  comunicación en la frontera, coords. Francisco Tor Ceballos y José Rodríguez Molina, 
Diputación Provincial, Jaén 2000, pp. 317-330; A. Benremdane, «Al-Ÿihâd y la cautividad en los dictámenes jurídicos 
o fatuas de los alfaquíes musulmanes y de al-Wan§añsI, en particular: el caso de los musulmanes y de los cristianos de 
al-Andalus», La liberazione dei «captivi» tra cristianitá e islam oltre la crociata e il Gihad: tolleranza e servizio manitario. 
Atti del congresso interdisciplinare di studi storici, Roma,16-19 setiembre 1998, Ed. G. Cipollone, Ciudad del Vaticano, 
Archivio Segreto Vaticano (Collectanea Archivi Vaticani, 46), 2000; Cristina de la Puente, «El yihad en el califato omeya 
de al-Andalus y su culminación bajo HiSSm II», La Península ibérica y el Mediterráneo entre los siglos xiyxil: II. Almanzor 
y los terrores del milenio. Codex Aqvilarensis, Fundación Santa María la Real, n° 14, Aguilar de Campoo 1999, pp. 23-38.
23. Entre los escritores occidentales, el magrebí Ibn Marzüq (s. xiv) recogió en su MusnOd una serie de hadices 
del Profeta que exhortaban a realizar el yihüd: «Se nos ha transmitido de Abü Hurayra: Se le preguntó al Enviado 
de Dios: “¿Qué obra es mejor?”, respondió: “Creer en Dios y su Enviado”... volvió a Preguntársele: “¿Y después?”.
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en la práctica musulmana, de modo que morir ejercitándolo es el camino más directo 
para ir al Paraíso. También ha sido calificado como el mejor servicio que se le puede 
hacer a la comunidad de los creyentes, y hay que resaltar que tal precepto supone una 
doble implicación: relacionada por un lado con la salvación personal y por otro con el 
patriotismo.24 En este sentido, tiene un claro carácter de espiritualidad en defensa de 
la colectividad, y por tanto su ejercicio es comunitario, no individual.
Su realización se encuentra detallada en los manuales de derecho musulmán. En 
concreto, el estado ha de garantizar su adecuado ejercicio, responsabilizándose de su 
convocatoria y desarrollo. Por otro lado, ha de estar encabezado y dirigido por su soberano 
legítimo, sea el califa, sea un gobernador legítimamente nombrado. En consecuencia, 
cualquier gobernante no puede llamar a esta guerra en defensa de la comunidad, sino 
el reconocido legítimamente. También la expedición militar ha de estar perfectamente 
preparada y planificada, motivo por el cual ha de cumplir con unos requisitos muy 
concretos.
Con posterioridad al siglo I Hégira se reduce mucho la posibilidad de acudir a un 
yihad legalmente proclamado, bien porque las fronteras quedaban ya lejos, bien porque 
las autoridades legales encargadas de organizado se desentendían, etc.
Según refieren los hadices, el profeta Mahoma aconsejó para ese momento una 
manera peculiar de hacer el yihad: el ribat.25 Etimológicamente ribat significa «atadu­
ra, ligadura» y consistía en acudir a las fortalezas de la frontera a prestar un servicio 
militar, que puede ser activo, y que generalmente era más piadoso y pasivo y, llegado 
el caso, defensivo, que ofensivo o agresivo.26
Respondió: “La Guerra Santa” (...) Dijo el Enviado de Dios: “Dios ha asegurado a aquél que sale (a combatir) por Dios 
y no le mueve (otro deseo) que combatir por mí, y porque tiene fe en Mí y cree en Mis Enviados”, que le hará entrar 
en el Paraíso o le devolverá a la casa de la que salió, con la recompensa y el botín que haya conseguido» (Ma Jesús 
Viguera, trad. esp., notas, índices: Ibn Marzüq. El Musnad: Hechos memorables de Abü-l-Hasan, sultán de los benimerines, 
Madrid, ed. Instituto Hispano-Árabe de Cultura, 1977, pp. 320-321), en otro lugar de la obra dice Ibn Marzüq: «Y 
tomándolo de Salmdn: ‘Oí decir al Enviado de Dios: «El ribSt de un día y de una noche por Dios es mejor que el ayuno 
de un mes; y si muere se le cuenta el trabajo que estaba haciendo, otorgándosele su recompensa, quedando a salvo de 
los dos ángeles-jueces’. (...) Y tomándolo de *UtaiSn: “El Enviado de Dios dijo: El ribat de un día por Dios es mejor 
que mil días en obras semejantes que se emprendan en el propio domicilio (...) Los hadices y tradiciones referentes 
al capítulo son muy numerosos. El ribit de vigilancia (del enemigo) por Dios son de las mejores acciones que pueden 
llevarse a cabo”» (Ibidem, p. 330).
24. La guerra santa también puede adoptar otras formas, además de la militar, especialmente para las mujeres: 
el problema lo solventan los teólogos musulmanes recordando un hadiz del Profeta en que se dice que el yihád de las 
mujeres está en satisfacer a sus maridos (Míkel de E palza, «Constitución de rábitas en la costa de Almería: su función 
espiritual», Homenaje a J. A. Tapia Garrido, Cajalmería, Almería, 1988, p. 234). Sobre las excelencias de la muerte en 
combate por el Islam hay abundante literatura panegírica, que se remonta a los hadices del Profeta.
25. Jaime Oliver A sín, «Origen árabe de rebato, arrobda y sus homónimos. Contribución al estudio de la 
historia medieval de la táctica militar y de su léxico peninsular», Boletín de la Real Academia Española [de la Lengua], 
Real Academia Española, XV (Madrid, 1928), p. 359.
26. M. de Epalza ha resaltado que en la institución del ribat la «salvación personal y patriotismo colectivo 
se unen sin ningún desequilibrio en la espiritualidad musulmana, donde la política, con sus normas islámicas, es uno 
de los pilares de la religión». Míkel de E palza, «Constitución ...», op. c i t p. 234.
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El ribát, por tanto, es un modo de sustituir el yihád o defensa de las fronteras 
de los territorios islámicos cuando éste ya no puede realizarse, en especial porque no 
haya una guerra declarada legalmente por la autoridad islámica competente; si no hay 
tal guerra oficialmente declarada, no le era posible al fiel acudir a arrimar el hombro 
en la lucha «en el camino, por la senda de Dios» ifï sabll Alláh), como expresa la 
fórmula islámica.27
Derivada del precepto del yihád, la importancia del precepto del ribát reside más 
en la esperanza del premio celestial de quienes se «esfuerzan en el camino de Dios» 
(juyáhidüna f t  sabll Alláh)28 que en el precepto u obligación de servir con las armas a 
la sociedad/comunidad islámica, expresado en tantas ocasiones en el Corán, una especie 
de «todo por la patria» muy lógico en una sociedad política como es la islámica, en 
la que también son importantes las necesidades militares. Ante la llamada obligatoria 
de la autoridad musulmana a las guerras, que se declaran por necesidades del yihád, 
el ribát se conforma como una recomendación de devoción, adoptada libremente por 
piadosos musulmanes que desean la perfección en su vida como creyentes, tal y como 
lo expresa el Corán, que tomamos en la traducción al catalán de Míkel de Epalza:
Els bons creients, els musulmans, que emigraren 
i que lluitaren en el camí de Déu, Al·là, la Seva causa, 
i els qui els van ajudar i els van rebre 
aquests seran els bons creients, de veritat, 
bons musulmans.29
5• La evolución  del yihad: D e  un  carácter  colectivo  y estatal a otro  
individual y espiritual
El yihád como guerra colectiva, puntual y controlada: Las algazúas como «yihád de estado»
Los deseos de combate y de lucha frente al enemigo infiel y a sus tiranos no 
podían dejarse a la voluntad individual o de grupos de gentes sin control que desearan 
hacer el yihád por su cuenta y riesgo. Aunque poseyeran las mejores intenciones, algo 
tan importante no podía quedar al albur de cada uno. De este modo, en al-Andalus el 
estado omeya articula los dos sistemas de cumplimiento del mismo: el yihád oficial,
27. Concepto que se recoge unas 70 veces en el Corán de modo literal y más de un centenar con otras 
variantes, comenzando por 2: 154 en que se expresa que *No digáis de quien ha caído muerto en el camino de Dios 
que se encuentra entre los muertos, sino que se encuentra entre los vivos».
28. M íkel d e  E palza, L’Alcorà, am b  la  col·laboració  d e  Josep V. Forcadell Saport i Joan P erujo Melgar, Proa, 
B arcelona  2001, sura  5 (Al-má’ida, «La Taula  Servida»), a leya  54 (p. 197).
29. Alcorá, op. cit., sura 8 (al-anfàl, «El Botí»), aleya 74 (pág. 284). Vid. Míkel de Epalza: «“Sa Rápita” 
de Campos, a Mallorca, Topònim araboislàmic i document històric”, La rábita en el islam. Estudios interdisciplinares. 
Congressos Internacionals de Sant Carles de la Ràpita (1989,1997). Edición de las Actas por Francisco Franco Sánchez. 
Dirección Científica de los Congresos a cargo de Míkel de Epalza, Ajuntament de Sant Carles de la Ràpita / Universitat 
d'Alacant, Sant Caries de la Rápita, 2004, pág. 176 (editado originalmente en Estudis de Uengua i literatura en honor 
de Joan Veny, Barcelona, Departament de Filologia Catalana Universitat de Barcelona / Publicacions de l'Abadia de 
Montserrat, vol. II, 1998. pp. 663-679).
1 7 8
FRANCISCO FRANCO SÁNCHEZ
estatal, organizado y planificado en cada verano por el poder cordobés para su mayor 
gloria y boato: Son las conocidas como las «aceifas», campañas estivales perfectamente 
planificadas, desarrolladas en verano (de ahí su nombre as-sayfalk¿l¿á% «la [expedición] 
estival»), con la finalidad de reclamar los impuestos de reconocimiento de soberanía 
a los cristianos del norte, según los pactos vigentes en cada momento, impuestos que 
estos, evidentemente, no reconocían ni pagaban. En caso de impago del citado impues­
to, el soberano musulmán está capacitado para reclamarlo; de ahí surge la relevancia 
religiosa que tienen las aceifas:30 su complicado ceremonial y boato, el número de 
musulmanes implicados en ellas (prácticamente todo el estado) y su contundencia ha 
de entenderse como una demostración de poder cara a los «rebeldes» al estado y a la 
religión musulmana.
Las aceifas han sido presentadas como un periódico intento por parte del poder 
cordobés de exacción sobre los cristianos del norte, como una simple demostración de 
poder con fines únicamente depredatorios. Aunque pudiera parecerlo así, para el islam 
andalusí las aceifas tuvieron una trascendencia enorme. Cuanto más poderoso es el 
poder central cordobés estas aceifas —o yihad estatal— adquieren más regularidad y 
son más numerosas: su abundancia con ،Abd ar-Rahmán III (300-350/912-961) o con 
Almanzor (371-392/981-1002) es índice del poder del estado cordobés, y supuso un 
parón de un siglo y medio en el avance «re-poblador» de los cristianos, en su conquista 
de espacios meridionales de la Península Ibérica.31
El yihad del individuo: La guerra del espíritu. Rábitas y mística
El segundo sistema de cumplimiento del precepto es el individual, espiritual y de 
libre ejercicio por parte de los fieles. Fundándose en la aleya 8:60 (ya copiada en §
1.2.2.), se interpreta ésta como una invitación a una espera pasiva, pero estando cada 
uno preparado para el ataque, incluso con sus armas y caballo también dispuestos, por 
si fuera necesario salir en defensa de los musulmanes. Pero mientras llega el momento 
de intervenir en esta defensa activa, el musulmán se dedica a la oración y a la ascesis.
Serán los lugares de ribat marítimos o fronterizos y las rábitas los enclaves que 
recibían a los individuos deseosos de cumplir con el yihad de modo personal y en el 
tiempo y lugar por ellos elegido.
En un primer momento el ribat se realizará en zonas expuestas al peligro, en las 
fronteras frente a los cristianos y/o en la frontera marina mediterránea, en donde el fiel 
se va a los «lugares de ribat» a realizar este precepto, exponiéndose así a un peligro
30. Lo ha explicado Míkel de Epalza en varios lugares, como: «El derecho político musulmán y su influencia en 
la formación de Álava (siglos viii-xi)», Estudios de Deusto, vol. 32/2, (Bilbao 1984), pp. 309-310, y en «Descabdellament 
polític i militar deis musulmans a teres catalanes (Segles vm-xi)», Symposium Internacional sobre els orígens de Catalunya 
(Segles v iii-x i) ,  Generalitat de Catalunya, vol. I, Barcelona, 1991, pp. 49-79 y especialmente pp. 67-75.
31. Esto lo hemos explicado dentro de su contexto en nuestro estudio: Francisco F ranco Sánchez, 
«Consideración jurídica y religiosa de los territorios de la Meseta y el Norte peninsular por el poder musulmán de al- 
Andalus», Ál-Ándalus-Magreb, 7 (Cádiz, 1999), pp. 101-133.
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real, pero de un modo pasivo. Esto se explica porque su función es la defensa de sus 
correligionarios y conciudadanos musulmanes en caso de ataque del enemigo, mientras 
que dedica la mayor parte del tiempo restante a la oración, recitación del Corán, me­
ditación y otros actos de piedad.
De este modo vemos cómo se ha derivado un precepto como el del yihad en otro, 
como el ribüt, pasivo, pacífico y profundamente espiritual.
Con posterioridad surgen en las afueras de las comarcas y luego en las afueras 
de las ciudades unas mezquitillas pequeñas, cercanas a los cementerios, que serán 
denominadas rabitás, por ser en ellas, expuestas al peligro por estar extramuros de las 
ciudades, a las que acudían los piadosos musulmanes para realizar ya un precepto como 
el ribát de modo más generalizado. Esto lo hemos tratado en dos congresos realizados en 
el vecino Sant Caries de la Rápita, cuyos trabajos he editado en un libro recopilatorio 
en el 200432
32. Francisco Franco Sánchez (ed.), La rábita en el islam. Estudios interdisciplinares. Congressos Internacionals 
de Sant Carles de la Ràpita (1989, 1997), Ajuntament de Sant Carles de la Ràpita / Universitat d’Alacant, Sant Carles 
de la Ràpita, 2004.
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A p én d ice  I
L a  “ p i r á m i d e  d e  l a  s o b e r a n í a ”  e n  e l  I s l a m
Corán نآرقلا ميركلا
Revelado a través de
Gabriel ل يز ج
“Señor de todo el Universo”
بر نيملاعلا
Cadí supremo
أء انص
Salvaguarda ،Y *protección de la 
en el ámbito ةما Comunidad
De lo espiritual ^ ن يل Din ٠
*De lo temporal ي ي ت Dunyá ٠
Muhammad دنحم
ع
ةفلاخ == ةفيخ C a lifa
ة م ام إ ء م ام إ Imam•
ةم م س = نأطئس Sultan*
ةباجج =لإةو؛ظدمجلمب
ةرازو ءر دز \ En Oriente:/visir)
A djfa in ístrac ián  cen tra l 
Cargos /  / Ejército  Cargbs 
Judici إ , / m in ister ia les  d e  ia
M arina^ / ^ ؛A dm inistració
Àmil، / ء ن أج ب ل D lw an
Visir / ا م ن ء / بج Sahib 
A d m in is t ra c ió n  p rov inc ia l 
Jueces Provinci- أ Gobç/nador civil: /  Gobernador 
:militar
vCadí ئ ض ةملوة لآص أ\ك أح
Ayudantes del ju ez \v  زي 
judicaturas especificas^**
Muhtasih ب ب ق ن  . . . . . .
‘Amil لجنع
Guarniciones
locales
ن و ث ي ش © ^١ ٦^٧ ١ ٢ ٢ ٦^٧^
G e n te s  ^ e l  L ib ro  = ٨١٦١ ad-Dimma ش أ ةئذ لا
[ Maÿüs سوفنا
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A péndice II
م . و أ ص ن دمخ ن ي نم م ى - م : راجلا ك ر ن سلمملآا
Abü Bakr Ahmad Ibn Muhammad Ibn Müsá ar-R ázI (Córdoba, 276-334/889-955): 
Ajbür mulük al-Andalus (Historia de los reyes de ^-Andalus)
(Seguimos el MANUSCRITO DEL s. XVII, DE Gabriel R odríguez de E scabias)
[ Capitulo CLII: Como Muza fue señor de Merida ( Versión del Pacto de Teodomiro ) ل 
... ... E Abelacin tomo de la gente que su padre le dio, e fuesse lo mas ayna 
que pudo. E lidio con la gente de Origuela e de Eorca e de Valencia e de Alicante, e 
quisso Dios assi que los venció. E dieronle las villas por peitessia, e ficieronle cartas 
de seruidumbre en que Abelancin los defendiesse e amparasse, e non partiesse los fijos 
de los padres, nin los padres de los fijos sinon por su placer dellos; e que obiessen su 
auer como lo auian assi en el campo como en las villas, e que cada uno de los que 
en ellas morassen le diese la mitad de la dezima parte que al año su fazienda valiese, 
e mas quatro almudes de trigo e quatro de ordio, e miel e azeyte como lo cogiessen 
vna parte señalada; e jurase Abelancin que non denostaría a ellos ni a su fee, nin les 
quemasse sus iglesias, e que los dejasse guardar su le .^ E todo se lo prometió e se lo 
otorgo e fizo sus juramentos de non se lo quebrantar. E quando estas cartas fueron assi 
fechas andaba la era de los moros en noventa e quatro años.1
ن د ي أ ن ر ث باك؛طعرض اش أ خصم رايخلأاع م و راثلآاناتمبلاو ي ب?ارع زاه لا ك لام و خ غ ل إ كلايا
ويأ ساتخلا
Dalías/Almería,) ؟Abo l-،Abbás Ahmad Ibn ،Umar Ibn Anas al-،Udri, Ibn ad-Dalá 
gara’ib al- م 393-478/1002-1085:) Kitab tarsi6 al-ajbar wa-tanwV al-atür wa-l-bustan
buldan wa-l-masálik ilá yam f al-mamülik (o Ni^am al-maryanfí mamdlik wa-l-masálik) 
(Taracea de noticias, miscelánea de vestigios del pasado y vergel, sobre las rarezas de 
los países y de los itinerarios hacia la totalidad de los reinos -o Collar de coral, sobre
(—los itinerarios y los reinos
1. D iego  C ata lán ;  Ma. Soledad d e  Andrés, et alii (ed. c r í t ,  introd., notas): Crónica del Moro Rasis, versión 
del Ajbür mulük al-Andalus de Ahmad Ibn Mufaammad Ibn Musa ar-RazT, 889-955; romanzada para el rey don Dionís 
de Portugal hacia el 1300 por Mahomad, alarife, y  Gil Pérez, clérigo de don Perianes Porgel, G redos, Madrid, 1975, 
p. 359. Cfr. la s  variantes  d el m ism o  texto  p ub licad o  por F. J. Simonet: Historia de los mozárabes de España deducida de 
los mejores y más auténticos testimonios de los escritores cristianos y árabes, Tum er, Madrid, 1983, p. 799, q uien  lo  toma 
a su  vez de  la  ed. d e  P. G ayangos, en  e l t. VIII, p. 79 d e  las  Memorias de la Real Academia de la Historia. E l autor de  
la  Crónica de 1346 ha  transm itido  e l texto  original y  antiguo, segú n  lo  cop ió  de  la  traducción  d e  la  Crónica del Moro 
Rasis; con  ello , se  conserva  un  texto  que  p uede  servir  para com pararlo  con  éste  (copiado  con  g losas  en  e l  s. xvil). Véase 
lo  que  d ice  A lfonso  Carmona G onzález: «U na  cuarta  versión  de  la  C apitulación  de  Tudmir», Sharq Al-Andalus. Estudios 
Árabes, 9 (A licante , 1992), pp. 11-17.
FRANCISCO FRANCO SÁNCHEZ
P a c t o  d e  T eod om iro  CON ،A bd  a l-A z íz  Ibn  M üsá  y ]
م س ب(. فا نامحرا ميهرلا) En el nombre de Dios, el Clemente, el Misericordioso
Esto es lo que ha dejado escrito ،Abd al-Azíz Ibn Müsá para Tudmir Ibn Gandaris
اذه(. ب ا ت ك نم دبع زيزعلا نب ىس وم ر س نب ص ردنغ)
Se aplicará lo que ha sido revelado por Dios acerca de la rendición voluntaria
دإ(م ل ز ى لع ح لص لا)
Que tiene el pacto de Dios y su alianza, según lo que han mandado sus profetas
y sus mensajeros ( ن هل دهع فا هقاثيمو امو ثعب هب هءايبنأ يلحرو ).
Que tiene la protección de Dios —ensalzado y glorificado sea!— ( سرع لن أ-و
ن أو (؟ هل ةمذ فا
y la protección de su profeta Mu^ammad, —¡Dios le bendiga y le salve!— ( شا ب و
ة م ذ و دمحم ”ىلص ).
Que ninguno de sus compañeros de gobierno 
estará por delante de él ( لاأ مدقي هل ) 
ni él será preferido ante ellos ( لاأو رخؤق ط لأ نم هباحصأ ؤس )
con perjuicio para sus intereses.
Que no serán hechos prisioneros ( نأو لا ن ء ت ),
ni serán separados de sus mujeres ( لاو ق د ص صو ^م ) 
ni de sus hijos (مهدلاوأو).
Que no serán ejecutados ( لاو نولتقي ).
Que no serán incendiadas sus iglesias ( لاو قرحن م ل ا ك ).
Que no serán coaccionados en lo referente a su religión ( لاو نوهركد ىلع مهنيد ).
Que su sumisión voluntaria abarca a siete ciudade^ ( نأو م-مس ص ض عس نئادم ):
Orihuela (ةلوئروأ), La Mola (ةلومو), Lorca (هقرولو), Valencia (ةلقلثو), Alicante
(تنقلو), el Tolmo de Minateda (هيإو), Elche (شإ و(م
Que no deje de guardar el pacto ( هنأو لا عدي ظ فح ادهعل ),
Ni deshaga lo que ha sido acordado ( لاو ض ام دقعنا ).
Que cumpla perfectamente lo que le hemos impuesto ( ^ح و اى ذل ظ ز هيلع ) 
y las obligaciones a las que le hemos obligado, (© هانمزلأو رمأ ), 
en todo lo que le concierne.
Que no nos oculte ninguna información que tenga o llegue a su conocimiento
لاو(. انم تكي ار خ هملع)
Que cumplan él y sus compañeros de gobierno,
con los impuestos específicos de los cristianos ( نأو هلع ىلعو هباحصأ م ر ب ا ).
2. Ed. ár. ،Abd al-،AzTz AL-AHWÁNI: Ahmad Ibn ‘Umar Ibn Anas Al-‘UdrT. Fragmentos geográfico-históricos 
de Al-masalik ilá gaml‘ al-mamülik, Madrid, ed. Instituto Egipcio de Estudios Islámicos de Madrid, 1965, 4-5 . ۵ (،،؛ ; 
trad. de E. Molina, pp. 58-60. Seguimos esquema expositivo y traducción de Míkel de Epalza. P. Balañá señaló el error 
en la transmisión de la fecha del tratado que proporciona ad-Pabbl («La fecha exacta de la capitulación de Tudmir, un 
error de transmisión», Awráq, I.H.A.C., vol. IV, Madrid, 1981, pp. 73-77). Fue propiciado porque Miguel Cassiri copió 
doblemente (4) de rayab del 94, cuando no aparece ningún día en el texto original. En el ms. de ad-Dabbí sólo consta 
rayab del año 94, como reflejan también al-‘UdrI y al-Himyarl en sus respectivas obras.
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نم (ث ك لذ) entre ellos 
ىل ع(و ل ك رح) para todo hombre líbre 
ى ا مبد(, un diñar 
ةمبرأو(, ءادمأ س حمق) cuatro almudes de trigo 
ة ع برأو(, ءادمأ نم صش) euatro almudes de eebada 
ة ع برأو(, ط اس أ ن خ cuatro quistes de vinagre 
ا ط سقو(, ن ص un quiste de miel 
ط س قو(, تيز) un quiste de aceite
para todo esclavo ¥
ى لعو( ل ك ديع فصن اذه) .la mitad de todo eso
د ه ش(: ىلع ك لذ) Atestiguaron esto 
ص ( , نم يمهةد اي ش م) Utman Ibn ،Ubayda al-QuraiT،
بيحو(أ ند يا ب؛ م د ب ا) Habib Ibn Abi ،Ubayda al-Qurasi 
نا دعسو(أ ند د ع ثا سرا) ؟Sa،dün Ibn ،Abd Allah ar-Rabi 
وندفام لس و( سمه حكا؛يب) Sulaymán Ibn Qays at-Tuyibi 
وى حبو( نإ J**í ض ا) Yahyá Ibn Ya،mar as-Sahmi 
ض ور, ند س ن م ا) Bisr Ibn Qays al-Lajmi 
ش م يو(, نب دبع فا يدرلأا) Ibn ،Abd Allah al-Azdi ؟§Ya 
و ب أو(. مص اع لذهلا) y Abo ‘Asim al-HadlT
.,Se puso por escrito el mes de ra^ab del año 94 de la Hégira (abril del 713 A. D
ب تكو ( . ق ب ج ر ةنس ع ر ا نهعستو

T e r c e r  d é b a t
C rISTIANS, JUEUS IMUSULMANS
Moderador: R a f a e l  P e i n a d o  
Ponents: M a r í a  J o s é  C a n o  - F r a n c i s c o  F r a n c o  S á n c h e z
- A d a m  J .  K o s t o  
Interventors: D o m i n i q u e  B a r t h é l e m y  - J o s é  C a b e z u e l o  - 
E d u a r d  J u n c o s a  - J o s e p  M a r í a  M a s n o u  - 
T o m á s  d e  M o n t a g u t  - D i e g o  A n t o n i o  R e i n a l d o s  -
F l o c e l  S a b a t é
Rafael Peinado
He de empezar felicitando a los conferenciantes, por la calidad de sus interven­
ciones. También quiero dejar constancia del acierto de la organización, al proponemos 
una sesión en la que poder confrontar aspectos aparentemente lejanos pero en realidad 
cercanos como son las propuestas de paz dentro de los diferentes colectivos, cristianos, 
judíos y musulmanes. Aprovechando este marco, me permito abrir el debate. El evidente 
dominio del quehacer filológico que han demostrado, hace un momento, los profesores 
Francisco Franco Sánchez y María José Cano, pone de relieve el interés que la precisión, 
la palabra, el análisis, el vocabulario tienen para la historia; el utilizar un vocabulario 
preciso nos puede conducir a reflexiones más profundas. Desde este marco tan bien 
perfilado, ya me atrevo a iniciar el debate no con una pregunta sino con un comentario 
dirigido al profesor Kosto, que acaba de mostrarnos un dominio tan bien documentado 
del siglo XI. Por ello quisiera ahora preguntarle, concretamente por la palabra pacatus.
Adam  J. K osto
Pacatus.
Rafael Peinado
Que naturalmente, por lo que yo he entendido, tenía un sentido positivo.
Adam  J. K osto
Sí, en efecto.
Rafael Peinado
Sin embargo, en castellano por lo menos, el término «pacato» hoy en día tiene un 
significado peyorativo, incluso tanto en su versión más académica como en su versión 
popular. «Pazguato» es sinónimo de tonto, de persona débil. La definición de «pacato»
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sería ésa, tonto, débil. Incluso, se podría poner un ejemplo a nivel popular: «pacato» sería 
el presidente José Luis Rodríguez Zapatero y el «anti-pacato» sería José María Aznar y 
por supuesto, George W. Bush. Hablar de un pacato, una pacatería, una pazguatería es 
hablar de alianza de civilizaciones, es hablar de entendimiento, de diálogo, por eso digo 
que me ha extrañado mucho. Lo cual por otra parte reafirmaba mi primera convicción de 
«elasticidad», en tanto que el historiador tiene que ser preciso en el vocabulario dado 
que una misma palabra puede cambiar de significado.
Adam  J. K osto
És un sentit que no trobo en llatí als documents, pacatus com simple, és a dir, 
pacatus com paganus.
Rafael Peinado
La formulación más popular de «pazguato» está ahí.
Francisco  Franco  Sánchez
«Gent de bona fe a qui se l’enganya» pot ser una altra interpretació, que de ahí 
a simple, o «tonto» como acaba de advertirse, hay un paso.
Rafael Peinado
Ciertamente se demuestra el interés que el vocabulario tiene para el historiador y 
también que el significado de las palabras cambia.
F locel Sabaté
Voldria seguir amb el professor Kosto. S’ha referit a les constitucions de pau i treva 
entorn al comte de Barcelona, arribant fins al que considerem com la pau del príncep. 
Això, i sobretot atès que estem físicament sobre l’antic comtat d’Urgell, em dóna peu per 
a posar sobre la taula l’ús de la pau per a reinvidicar i discutir la sobirania. El 1173 
Alfons el Cast assumeix el que coneixem com a pau del príncep, estesa explícitament 
de Salses als límits de Tortosa i de Lleida. Però, precisament, una dècada després el 
comte Ermengol VIII a les dues capitals efectives dels seus dominis, Agramunt en el 
comtat d’Urgell i Castelló de Farfanya en el que més endavant serà conegut com a ves- 
comtat d’Àger, proclama les seves constitucions de pau i treva, amb uns continguts molt 
similars. Està exhibint la pròpia sobirania en els seus territoris i, per tant, deixant fora 
d’aquests Alfons el Cast. És a dir, en el marc de fragmentació jurisdiccional que s’està 
consolidant sobre el país, esdevenir garant suprem de la pau és sinònim de sobirania, 
i per això la pau esdevé objecte d’ostentació i de contestació.
Adam  J. K osto
Sí, sí, sí. El professor Flocel Sabaté parla del comte d’Urgell al 1187, quan proclama 
una pau clarament territorial, i en aquest sentit és una mena de còpia, de duplicació de
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les paus fetes pels eomtes de Barcelona. Confesso que no he estudiat bé les intencions, les 
pretensions dels comtes d’Urgell, que és un tema molt interessant. Però sí que he trobat 
la mateixa tendència a emprar, 0 a monopolitzar aquestes altres idees de pau i les idees 
de pau que no són pau de Déu. Com dèiem en el cas dels eomtes de Barcelona, que 
penso també que és l’origen de les fonts. Aquesta tendència en part és una altra idea 
de pau, que no hem de denominar territorial. Sí que es pot veure molt aviat, al segle 
XI, en un dels primers documents iratus et pacatus. Un dels primers documents iratus 
et pacatus és un document del comte d’Urgell. Però, com he explicat, dels trenta-vuit 
documents amb guerra et pacto n’hi ha un de sol del comte d’Urgell. Per què?, per què 
hi ha un sol document? És difícil de poder precisar-ho. En qualsevol cas denota que 
ja hi ha un contacte en la tipologia documental. Això no aclareix el tema de la pau 
territorial, però insisteixo en la relació existent des d’abans.
María José  Cano
Yo quería preguntarle al profesor Franco si me podía aclarar la afirmación que ha 
hecho sobre que se prohibió el nombramiento de obispos en la Iglesia cristiana. ¿Se 
refería a al-Andalus? Es que ese fenómeno, por ejemplo, no se produce para nada en 
el judaismo. Es más, desde el gobierno se va a apoyar el nombramiento, el reeonoci- 
miento, y aparecen en los mismos textos de crónicas hebreas como la de Ibn Daud y 
otros textos. Si se le ocurre, ¿por qué se produce ésa diferencia entre el cristianismo y 
el judaismo, por parte de autoridades?
Francisco  Franco  Sánchez
Yo estoy transmitiendo la hipótesis interpretativa del profesor Epalza publicada 
en la revista Al-Qantara (vol. XV/2, 1994, pp. 385-400), que he simplificado mucho, 
pues es compleja. Se fundamenta, en primer lugar, en que para ser obispo se necesita 
ser célibe y esto solo lo cumplían algunos monjes (dado que la mayor parte del clero 
lo constituyen los sacerdotes, y estos no eran célibes por entonces). El monacato en 
el Al-Andalus es muy, muy escaso, y conforme pasan los años cada vez hubo menos 
monasterios en al-Andalus.
Fuera de éste hecho consubstancial un poco a la evolución propia del cristianismo, 
tanto en el Magreb como en al-Andalus (que es lo que Míkel de Epalza ha investigado), 
podemos pensar que tras la conquista, ظ  población mayoritaria es la población cristia- 
na (con diferentes grados de cristianización), que es una población que conviene tener 
sometida y vigilada: una aljama en Córdoba, otra aljama en Toledo, otra en Sevilla, etc. 
Todos c^ralizados y muy controlados y, a ser posible, sin concentrarse gran número de 
cristianos en una población concreta: una cosa es tener unos cuantos súbditos cristianos 
(para que no se diga que el poder cordobés no tolera a los ahí ad-dimma), y otra cosa 
es tener una quinta columna, que están ayudando a los toledanos, y que, a la menor 
oportunidad, aprovecha para revelarse y ^errear. En especial durante el período emiral, 
aunque se acaba con el califato.
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La explicación de Míkel de Espalza, siendo compleja, se fundamenta sobre todo 
en la inexistencia de líneas de nombramientos de obispos: tenemos grandes lagunas y 
desconocemos los nombres de los obispos desde el siglo VIH, tanto en el Magreb como 
en el al-Andalus.
Richard Bulliet ha elaborado una hipótesis de curvas de conversión de la población 
indígena al Islam (Conversión to Islam in Medieval Period: an Essay in Quantitative 
History, Cambridge, Mass., ed. Harvard University Press, 1979) extrapolando allí donde 
tenía datos, que era en Irán y en Persia (donde en la actualidad aún quedan registros de 
las conversiones de la época de la conquista islámica y posteriores). Él proyecta estas 
mismas curvas de conversión sobre al-Andalus, en donde no ha quedado dato alguno.
En mi opinión hay que relativizar la hipótesis de Richard Bulliet, o entenderla 
como una mera proyección interpretativa.
Volviendo sobre la explicación que da Epalza, en cambio, para al-Andalus sí que 
hay datos aunque sean ex nihilo: no hay nombramientos de obispos, ni hay sínodos de 
obispos (hay alguno que otro, pero aislado). Por otro lado, el derecho canónico exigía 
reunir a tres obispos para nombrar a uno cuarto, y no había manera de encontrar obis­
pos. Además la necesidad de que el obispo nombrado fuera un célibe (lo que equivalía 
a decir: un monje) hizo que fuera extremadamente complicado encontrar obispos por 
un lado y monjes susceptibles de ser nombrados obispos, por otro. Siempre se citan 
aljamas cristianas en cinco o seis, siete ciudades, pero sin continuidad temporal en 
cada una de ellas, luego las fuentes aluden a otras aljamas, etc. Por ello, comparto con 
Epalza este planteamiento y, como él, concluyo que es un asunto político el de forzar 
indirectamente las conversiones.
¿Que no ocurriera lo mismo con los judíos? Puede ser, porque tenemos más datos, 
no los tenemos para al-Andalus. 0  se puede pensar también en que las aljamas judías, 
dentro del propio al-Andalus, no suponían un perjuicio, porque no actuaban de quinta 
columna con los poderes cristianos del norte o con los toledanos. Es una interpretación 
sobre la que se habrá de trabajar.
María José  Cano
Me ha aclarado perfectamente sobre lo que pedía. Gracias.
José  C abezudo
Yo quisiera, en primer lugar, felicitar a los tres ponentes de la tarde por sus 
magníficas intervenciones. Me dirigiré al profesor Kosto. Quisiera decirle que me ha 
interesado muchísimo su intervención, me ha parecido muy didáctica e ilustrativa, y 
quisiera hacerle una consideración y una pregunta.
Me ha resultado muy interesante la definición que hacía de la fórmula iratus volviendo 
al iratus et pacatus, al vincularlo al control de las fortalezas, de los castillos, por parte 
de los condes o de quien fuera. A mí me ha parecido muy interesante porque, yéndonos 
siglo y medio más adelante, observo cómo en los textos de concesión de alcaidías ad 
consuetudinem Hispaniae se incorporan este tipo de fórmulas feudales a lo largo de todo
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el siglo xiv e incluso en el xv. Recuerdo textos de Pedro el Ceremonioso, de Juan I e 
incluso de Martín el Humano, que aparecen concediendo castillos, tenencias de castillos 
donde se está apuntando que en todo caso se les tendrá que permitir la entrada iratus 
et pacatus y digamos, formulación femenina, iratam et pacatam. Me ha parecido muy 
interesante ese vínculo con el control de las fortalezas.
Adam  J. K osto
És potser un arcaisme iratus et pacatus.
José  C abezudo
Su intervención yo lo vinculaba con la utilización de esas fórmulas jurídicas feu­
dales, dentro de lo que luego va a ser, o lo que luego es, la Consuetudo Hispaniae, en 
el sentido de control de los castillos. Creo que usted se estaba refiriendo al siglo xi, 
me parecía un vínculo muy interesante que luego se va a mantener en los siglos finales 
de la Edad Media. De sus palabras he entendido que entre el conde de Urgell y el de 
conde de Barcelona se estableció el compromiso de no firmar una paz con el rey taifa 
de Zaragoza. Evidentemente, ese compromiso tiene que ver con algún tipo de acuerdo, con 
un pacto entre los dos. Este tipo de fórmulas, de no firmar paz con un tercero con el que 
supuestamente se va a entrar en guerra (o se está en guerra sin el previo conocimiento 
de la contraparte), es bastante conocido, bastante recurrente en los siglos posteriores, en 
los que centro mis trabajos. Recuerdo, de forma espontánea, el tratado de Tarazona de 
1329, donde Castilla y Aragón hacen lo mismo respecto de Granada. ¿Y si se incumplen, 
como sí se hace en la Baja Edad Media, qué sucede, se considera al amigo enemigo y 
se guerrea contra él? Es decir, si se incumple el compromiso de no firmar paz con el 
supuesto enemigo, sin previo conocimiento del aliado o amigo, ¿el aliado-amigo pasa a 
ser o puede pasar a ser enemigo y, por tanto, se puede guerrear contra él?
Adam  J. K osto
En el període que he estudiat i he exposât, a nivell tècnic es pot ser amicus et 
inimicus al mateix temps. Es pot ser inimicus, enemic en l’aspecte d’una cláusula, d’un 
tractat. Un tractat, no en el sentit filosofic, en el aspecte d’una part d’un conveni. Si no 
es compleix el conveni, no necessàriament canvien les relacions personáis.
D om inique Barthélém y
Moi aussi j’ai beaucoup apprécié l’analyse d’Adam J. Kosto sur les convenientiae, 
sur ce vocabulaire de la paix en Catalogne, et alors, j’ai aussi une considération, d’abord 
sur iratus et pacatus, cet engagement à ne pas faire la paix avec un tiers. Ça m’évoque, 
alors de très près, ce qui se joue dans les récits de pactes et de débats comme le fameux 
Commentum Hugonis du Poitou, donc au début du xie siècle, finalement, à ton époque. 
On s’aperçoit que c’est souvent l’essentiel de la manœuvre dans une négociation de 
guerre féodale, même depuis que ça existe, depuis la fin du ixe siècle, de jouer contre
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un tiers, d’empêcher la paix contre un tiers. On est capable, chez nous en France, en 
tout cas, de toutes les trahisons, de toutes les manœuvres possibles pour éviter certai­
nes paix formelles avec un tiers. Donc là, je crois qu’on a vraiment affaire à un point 
fondamental du système de rivalité
Adam  J. K osto
C’est tout le temps avant le xie siècle?
D om inique Barthélém y
Oui, cela se joue tout le temps à trois, ou à plus, dans les conflits et les tractations 
que relatent, par le menu, les Annales de Flodoard. J’ai aussi une question : elle porte 
sur la « paix de Dieu » (paix diocésaine). Dis-moi si je me trompe, mais il me semble 
qu’elle n’est en Catalogne jamais jurée, mais décrétée. Ou bien aurait-on aussi des 
serments imposés aux hommes du diocèse, comme cela se trouve dans l’Aquitaine, la 
Bourgogne, la « France », mais probablement pas dans la Gothie du nord des Pyrénées 
(autour de Narbonne) ? L’absence de serment ne constitue-t-elle pas une originalité 
intéressante du groupe des paix et trêves de Dieu gothiques ?
Adam  J. K osto
Oui. Oui. C’est vrai.
Dom inique Barthélém y
On pourra continuer à en discuter.
Rafael Peinado
Sí, volvemos al tema de la significación de las palabras, y su comparación en 
distintos escenarios. Queda abierto a la reflexión y a la comparación.
Eduard Juncosa
És una pregunta per al doctor Franco. Tal i com ha fet la distinció entre les aleies 
de la Meca i de Medina, les de la Meca en un sentit més espiritual i les de la Medina 
en un sentit més d’organització sociopolítica, i tenint en compte que el gruix de cita­
cions referents a la guerra és més ampli en les de Medina que en les de la Meca, es 
podria plantejar que succeeix quelcom similar amb l’ús del concepte de pau, és a dir, 
es podria admetre una distinció en el sentit que les de la Meca es referissin a la pau 
positiva i les de Medina a la pau negativa?
Francisco  Franco  Sánchez
He simplificat un poc. Hi ha tres grups en la Meca: un primer d’esperança, un 
segon de desig de Déu i un tercer més espiritual. Hi ha, a més dels de la Meca, en
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els de Medina, també aleies espirituals, però sobretot aleies que tenen a veure amb 
l’organització de la societat. 0  sigui que he fet una simplificació. Ara bé, els que tenen 
a veure amb la pau són més mecanes, perquè n’hi ha més o, segons la meva interpre­
tació, són més de la Meca, perquè parlen de salam, submissió/pau/salvaguarda. Islam 
és la mateixa arrel i remet a una submissió voluntària a Déu, parla d’espiritualitat, de 
conversions de l’època en què es converteix, a poc a poc, la gent de la Meca. S’ha de 
ser més precís ja que la meva anàlisi ha estat general. 0  sigui que, el problema per a 
interpretar salamlpau, és que també és una arrel que té a veure amb submissió (una 
submissió confortable, que és font de salut i de tranquil·litat personal i social), a més 
d’estar relacionada amb l’islam. Per tant, fixeu-vos, és una salamlpau asimètrica, una pau 
de submissió. Però està parlant no d’una qüestió política sinó d’una submissió a Déu. I 
per això després de l’anàlisi he diferenciat i m’he fixat en unes aleies determinades que 
aquestes sí que parlen, concretament, de la pau en termes no sols espirituals sinó també 
en termes més corrents. I per això, he diferenciat les arrels àrabs i les significacions 
cristianes. No sé si he respost clarament.
Yo quería, además, intervenir, si se me concede la palabra. He seguido con mucha 
atención la intervención de la profesora María José Cano y me ha dado que pensar el 
hecho de que el único autor que condene la guerra sea precisamente alguien que no es 
cristiano: Al-Judari. Es decir, hay un problema de autolimitación de la opinión de modo 
que si la condena se pone en boca de un cristiano y quizá en boca de un judío pueda 
ser mal entendida por el poder dominante. Es decir —no sé si generalizo excesivamen­
te, o simplemente me equivoco— hablar en términos genéricos sería una autocensura 
encaminada a evitar que determinadas posturas sean entendidas como políticas y que 
ello sea malentendido por el poder. ¿0 no?
María José Cano
Yo creo que sí, que realmente hay algo de eso, porque él escribe en árabe, pero, 
evidentemente, el texto va dirigido a judíos; pero podían tener acceso los árabes y, 
entonces sí tenían una autocensura, lo que siempre se podía alegar, y eso además se 
nota mucho incluso en poesía —que son textos completamente literarios—, en obra 
narrativa, como Makama, que cuando quieren decir algo contra la religión dominante, 
que en este caso es el islam, siempre lo ponen en boca de una persona; yo no sé si le 
hubiera importado ponerlo en boca de un cristiano, pero los judíos, en realidad, procu­
ran no tratar las cuestiones de cristianos en al-Andalus, y entonces lo ponen en boca 
de una persona a la que realmente no se le pueda acusar: no es un judío el que lo ha 
dicho, es un musulmán. Esto también se nota, por ejemplo, en otras crónicas, en otros 
textos, no exactamente en este libro, que es un libro de apología del judaismo, pero por 
ejemplo, en La vara de Judá, en esta crónica de expulsión, cuando hay un diálogo entre 
el rey o entre un cristiano, normalmente un fraile, viene un personaje desconocido, por 
ejemplo, un personaje que aparece de no se sabe dónde y en boca de ese personaje 
pone el discurso, en este caso normalmente era para no meterse con los cristianos pero 
sí era una táctica, que además se le critica la disputa de Tortosa (que es la que yo he 
trabajado más), se le critica la controversia, como dirían coloquialmente, «se pringaban».
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Francisco  Franco  Sánchez
Me ha llamado la atención lo que ha dicho de la «disputa de Barcelona». Ha CO- 
mentado el hecho de que luego se redacte una segunda versión, una versión posterior 
en hebreo, en la que sale ganador el disputante. No he retenido quién fue su autor.
María José  Cano
Sí, Nahamanides.
Francisco  Franco  Sánchez
Muchas gracias. La cuestión: ¿es posible que haya en ocasiones de este tipo, se- 
gundas versiones de las polémicas?
María José  Cano
Sí. De las dos grandes disputas hispánicas (dejo a un lado la de París) hay dos 
versiones: una es la oficial, la que redactaron para el monarca (Jaime 1 en el caso de 
la de Barcelona), y en la que se redacta una especie de actas oficiales, y es también lo 
que sucede en la «disputa de Tortosa». ¥  luego hay también esta versión que es tardía 
(por lo tanto menos fiable) en la que no es que salga vencedor pero no sale tan perdedor 
como aparece en el acta y, también, en la «disputa de Tortosa» es exactamente igual, 
la versión la recoge también esta crónica magnífica de Ibn Verga, que también recoge 
una versión hebrea del acta y pasa lo mismo. Claro, ellos no se atreven nunca a decir 
abiertamente que han ganado frente al cristianismo porque eso era nefasto para las eo- 
munidades judías. A las comunidades judías, de entrada, lo primero que se les prohíbe 
es decir que Jesús no es el Mesías, entonces, es cierto que se les acusa de circunloquios. 
Tienen que defender el judaismo sin atacar al cristianismo. Ellos no pueden reconocer 
que Jesús es el Mesías pero no pueden negar que Jesús era el Mesías, luego era una 
situación para hacer encajes de bolillos; por ello siempre existen esas dos versiones.
Rafael Peinado
De todas formas yo, de este texto, he retenido ese di^nciamiento que propicia con 
los cristianos y con los musulmanes respecto de la guerra. Pero hay una frase que es 
«١^  significativa, que es la que dice: «se tienen repartido lo poblado». Es decir, están 
reconociendo que no tienen poder político, que no tienen soberanía, y están dándoles 
la razón y, siento que no esté entre nosotros el profesor Jean Flori porque ط  tesis de 
su libro sobre violencia, sobre yihad, cruzada, gueira santa y religión en el cristianismo 
y en el islam es ésa.
El islam es violento, no tanto porque el Corán sea violento y porque el cristianismo, 
a diferencia de esas azoras, en un primer momento es una religión pacífica que invita a 
poner la mejilla, que condena el uso de la espada, etc. Pero ambos llegan a la Gueira 
Santa cuando se produce la colisión entre la religión y la política. En el islam está
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claro que es desde el primer momento, la famosa tesis o el famoso libro de Montgomery 
Watt: Mahoma: profeta y  hombre de estado, en el cristianismo la colisión de la política 
y de la religión se produce con la conversión, y se va acentuando, y no tiene que ver 
nada; la cruzada no es la respuesta al yihad, sino que la cruzada es una manifestación 
más de la Guerca Santa. Una cruzada que, por otra parte, no tiene nada que ver con 
la Reconquista, y lo digo también por el escenario geográfico que nos acoge, tierra de 
frontera en los siglos XI y XII.
María José  €ano
Ya que compartimos escenario filólogos e historiadores, aprovecho para lanzar una 
cuestión genérica especialment a los colegas historiadores. Cuando traduje el texto de 
Maimónides sobre la condena a la gueira, no supe cómo traducirlo, le di muchas vueltas 
pero la verdad no sabía qué concepto de guerra había en la Edad Media. No soy histo- 
riadora, sólo filóloga. Y, entonces, yo entendí por qué decía «contra nadie en el mundo 
se ha de declarar la guerra sin antes ofrecerle la paz tanto en la guerra opcional como 
en la religiosa». Yo no sé qué distinción había en la Edad Media para que dijeran una 
guerra opcional y religiosa. Lo dejo abierto a ustedes.
Francisco  Franco  Sánchez
Cómo no sea de lo que estamos hablando de los tratados, es decir, de esa amenaza 
de guerra que no llega a ser guerra, es decir, guerra si no se firma pacto.
María José  Cano
Yo entendí, que por ejemplo las gueiras religiosas podían ser, evidentemente, las 
guerras entre cristianos y musulmanes, lo que llamaban las cmzadas ¿no? Porque ese 
tratado lo había escrito en Egipto, luego él había vivido parte de las cruzadas... Y lúe- 
go las guerras opcionales, había pensado que eran las guerras propias de las razias de 
verano, es decir, las gueiras que se hacen un poco no como enfrentamiento sino como 
campañas periódicas. Se trata pues, de una pregunta expuesta por si había la posibilidad 
de aclarar lo que puede interpretarse por una guerra opcional...
Adam  ] .  Kosto
Em sembla que és potser un concepte del dret roma, ط  guerra imposada, i una guerca 
religiosa. Per aquí cal pensar en els plantejaments de sant Agustí sobre la Guerra Santa.
Flocel Sabaté
Me ha interesado mucho la ponencia de la profesora Cano. Me ha abierto muchas 
sugerencias. Iba a deshilvanar albina de ellas, como que una vez acabada la eonferen- 
cia, aún nos plantea retos, ante la frase que nos ha lanza de Maimónides, teniendo en 
cuenta el autor, la época en la que escribe y la permeabilidad del mundo clásico que
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evidencia, yo por de pronto, cuando nos habla de que «contra nadie se ha de declarar la 
guerra sin antes ofrecerle la paz», pienso en el concepto de guerra justa que encontramos 
en Cicerón y en san Agustín, que sólo admiten la guerra defensiva, ni tan siquiera se 
acepta que haya motivos para empezar una guerra, como se admitirá con Bernardo de 
Claravall y con Tomás de Aquino. Desde este punto, la disyuntiva entre guerra religiosa 
y opcional, entiendo, así, improvisadamente y sin el contexto textual, que se puede referir 
a las motivaciones del enfrentamiento: la religión marca unas diferencias claras, con 
poca opcionalidad: hay que definir el marco de convivialidad con la alteridad religiosa, 
pero una vez definido no hay mucha graduación u opcionalidad: somos nosotros y los 
otros. La opcionalidad está principalmente en el resto de disputas sociales, que admiten 
cierta graduación del enfrentamiento, un poco como apuntaba el profesor Franco. Me 
permito así enlazar con otras sugerencias abiertas por la intervención de la doctora Cano, 
también imbricadas con la tensión identitaria. Me ha interesado su exposición sobre los 
judíos que intentaban aportar argumentos que demostrasen que ellos ya estaban aquí 
antes de la muerte de Jesucristo. Me ha llamado la atención porque la documentación 
bajomedieval insiste en acusar a los judíos de ser descendientes de los que crucificaron 
a Jesucristo. Existe documentación procesal que evidencia la gran generalización popular 
de esta acusación, que se repite incluso en el griterío y el insulto en las calles, como 
por ejemplo se documenta cerca de aquí, en Cubells, en 1367. Esto denota, en primer 
lugar, la importancia de los argumentos de mentalidad de carácter identitario en la baja 
Edad Media: todo el colectivo es corresponsable. Pero a la vez este mismo proceder —y 
esto es lo que quería poner a consideración de la doctora Cano— denota en el fondo 
una aceptación de los argumentos contrarios, una aceptación de los discursos con los 
que se les ataca. La polémica entre cristianos y judíos no sólo repite argumentos sino 
que facilita que se empapen mutuamente, de tal modo que en vez de responder con 
propuestas propias, se acaba aceptando los argumentos contrarios al tratar de respon­
derlos: se pretende demostrar que ya estaban en la Península para no verse afectados 
por la mancha derivada de quienes crucificaron a Jesucristo, luego se está aceptando 
la acusación al tratar de justificar que en cualquier caso sus antepasados, y con ellos, 
los mismos que hablan, no pueden ser objeto de la reiterada acusación porque ellos ya 
estaban aquí. Es una defensa que comporta, en cierto modo, la aceptación de la acu­
sación contra los judíos inculpados de crucificar a Jesucristo y, en definitiva, muestra 
la permeabilidad argumental.
María José  Cano
Sí, eso además, no sólo en esta cuestión, sino que se ve en otras cuestiones. Son 
obras muy interesantes. Son textos hebreos que además están escritos en hebreo, luego 
son para uso de los judíos; esto quiere decir que ellos mismos lo asumen y se asume 
dentro de la comunidad. No son textos que sean de difusión entre gentiles. Y tratan de 
explicar no sólo eso, sino también justificar, por ejemplo, todas las acusaciones que se 
les hace desde el mundo gentil, como las de la cobardía, o como la de ser prestamistas 
(son presentados como unos avaros), o aspectos como el lujo desmedido en el vestir, 
el pecado de ostentación... Ellos tratan de justificar eso, entonces se hace una especie
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de disputa, hacen un juego literario, presentan como una disputa ante un rey, ante un 
fraile y ante un judío, o sea que reproducen la imagen de las disputas que se hacían, 
y tratan de justificar, pero lo curioso es que esas obras no van a trascender entre el 
mundo gentil, o sea que es para que ellos mismos sean conscientes o para que ellos 
sepan de lo que se les acusa. Son obras de uso intracomunitario, y además empiezan 
normalmente así, el discurso : «para que sirva de consuelo...» y «para que vean.٠٠», La 
vara de Judá o el libro de Abraham Zacuto, que fue un personaje que fue profesor en 
Salamanca, que fue astrónomo en la corte portuguesa y que tiene que emigrar y al final 
se va, que en tan malas condiciones escribe un libro que es el Libro de las generaciones, 
que también comienza igual: «esto es para que sirva de consuelo en el pueblo que hemos 
pasado penalidades y que hemos sobrevivido a esas penalidades, y estas penalidades son 
muy grandes...» pero, es una más, y esa es la conclusión. Entonces intentan justificar 
ellos mismos, como dar argumentos a los judíos para que rebatan contra los gentiles. 
Pero son libros de uso interno y están escritos en hebreo.
Tomàs de Montagut
Una pregunta per al professor Kosto. Aquest estudi o anàlisi del terme pau posa 
de manifest que el seu significat evoluciona. Així, al principi, la pau la pot fer tothom, 
però al final la pau esdevé un monopoli del comte. En canvi, la guerra la pot fer sem­
pre tothom. Podria relacionar-se aquest canvi amb la creixent rellevància que adquireix 
en aquesta època la noció de seguretat? Mirant el cas de Castella, encara que en un 
període posterior, veiem que a les Cortes de Zamora de 1274 es materialitza la revo­
lució endegada pels estaments dirigents de Castella contra Alfons X el Savi i la seva 
política legislativa que ha introduït en les localitats un fuero real en lloc del fuero propi 
de la localitat i que ha redactat un llibre de les lleis del rei conegut com Partides que 
s’oposa als costums tradicionals. A Zamora la reacció dels estaments aconsegueix res­
tablir bona part dels drets municipals i dels drets senyorials i només es deixa jutjar al 
rei sobre els anomenats casos de corte. Aquests casos de corte són: «traición», «aleve», 
«camino quebrantado» i també el de «muerte segura». En aquest últim cas és la idea 
de seguretat allò que fa que el rei pugui castigar l’homicida. El rei és competent, no 
perquè simplement s’ha matat sinó perquè s’ha matat trencant la seguretat que el rei 
havia atorgat a la víctima. La meva pregunta és: es pot també apreciar a Catalunya 
l’existència d’una competència jurisdiccional del comte derivada de la transgressió de 
la pau atorgada pel comte? Dient-ho d’una altra forma: hi ha realment una obligació 
del comte de castigar els que trenquen aquesta pau, aquesta seguretat pública que ell 
ha atorgat, o això encara no es veu en el segle XI?
Adam  J. K osto
Al segle XI i al segle XII jo no ho he vist. És una cosa que es dóna a França tam­
bé, els crims reservats. Però no és als usatges, no en tenim notícies als documents. No 
tenim gaires notícies dels judicis comtals després de l’any 1050. No podem dir res, és 
una bona pregunta però hem de deixar-la oberta.
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D iego  Antonio  R einaldos
Yo simplemente tengo una curiosidad. En las palabras de la doctora Cano, cuando 
ha hablado de la «disputa de Tortosa», aparecía un tal Joshua Al-Lorqui, ¿me podría 
facilitar datos sobre su identidad o procedencia?
María José  Cano
Era un judío converso. Joshua Al-Lorqui era el nombre judío. Su nombre cristiano 
era Jerónimo de Santa Fe.
D iego  Antonio  Reinaldos
Es que en Lorca, que yo soy de allí, en la provincia de Murcia, precisamente no 
se sabía si era leyenda o era realidad la existencia de ese judío que se había convertido, 
según la versión popular, en el primer converso en la ciudad, sería en el siglo XII-XIII.
María José  Cano
No. Su contexto es la disputa de Tortosa, en 1413.
D iego  Antonio  Reinaldos
Claro en 1413, y por eso luego se le llama Jerónimo Santa Fe y se le pone una 
calle, de hecho en Lorca se le dedica la calle Jerónimo Santa Fe. Es interestante poder 
contrastar esta realidad con la memoria histórica popular y urbana del hecho.
Josep  Maria Masnou
Tinc una demanda per Adam Kosto. M’ha agradat molt la teva conferència i voldria 
plantejar una qüestió en el sentit que ha exposat Tomàs Montagut sobre l’evolució de 
la tipologia documental i diplomàtica. Em va fer pensar, la teva conferència, en un 
llibre d’una historiadora suïssa, que es diu Claudia Garnier, que va fer la seva tesi 
amb un títol que pot ser interessant: Amicus amicis, inimicus inimicis, que estudia 
un període una mica més baix, els segles xii i xm, i fa una observació interessant al 
meu sentit, és a dir, observa que hi ha un fenomen d’escripturització cada vegada més 
marcada per les estipulacions de la pau, és a dir, les garanties cada vegada estan més 
marcades a aquests pactes que ha pogut estudiar. La meva qüestió és: es pot observar 
la mateixa evolució?
Adam  J. K osto
Sí, és exactament el que he trobat en el meu estudi sobre les conveniències, 
l’evolució de la conveniència. És un dels primers documents a trencar les fórmules 
antigues. Són molt detallats, amb moltes garanties, moltes clàusules, moltes condicions
i són diferents de tots els altres documents i és una evolució del segle XI a Catalunya. 
És clar que és més aviat a Catalunya que en altres llocs. Per què? Perquè hi ha un
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estat d’escripturització a Catalunya, també a Anglaterra, a Normandia, a Flandes. És la 
mateixa historia.
Rafael Peinado
Muy bien, yo creo que ya es hora de no abusar más de su generosidad y, entonces, 
agradecerles que nos hayan soportado. Hay que agradecer a todos los participantes por 
la riqueza de contenidos que hemos escuchado. Levantamos la sesión, mañana segui­
remos. Muchas gracias.
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La pau reflecteix l’harmonia de la creació divina, i entre els homes no sorgeix 
de la victòria i la imposició sinó del pacte i l’acord. Estadi normal de l’ésser 
humà, ha de condicionar l’actitud interior i personal que, vers l’exterior, el 
seu trencament sols pot derivar d’una causa justa dictaminada per l’autoritat 
pertinen t. Aquest plantejam ent medieval s’in terp retà  amb nombroses 
oscil·lacions per l’Església que sancionava la clau interpretativa, es visqué 
amb opcions variades en els diversos escenaris feudals i urbans, es paí amb 
moltes variants pels mecanismes de solidaritat de grup que aixoplugaven la 
població i bastí amb diferents expressions les esperances de la població. Per 
to t plegat l’edat m itjana s’enriquí amb una diversitat d’idees de pau, la 
coneixença de les quals no podem negligir, sobretot perquè el seu llegat ha 
continuat fructificant en els segles següents.
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